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Buku “Berislam Secara Toleran" karya Irwan Masdugi ini sangat tepat 

waktu dan perlu dibaca. Di tengah gejala meningkatnya intoleransi, 

pemikiran tentang toleransi pastilah perlu diperkuat. Karya ini 

penting untuk penguatan kehidupan umat beragama yang lebih 
toleran, rukun dan damai. 

(Prof. Dr. Azyumardi Azra, 

Direktur Sekolah Pascasarjana UIN Jakarta) 


Islam adalah agama yang percaya diri sekalipun umatnya belum 
tentu demikian. Maka, menjadi logis bahwa Islam dapat bersikap 
toleran terhadap agama-agama lain, bahkan terhadap paham ateis 
sekalipun. Buku ini pantas diapresiasi karena mengusung spirit 
toleransi di tengah-tengah maraknya kekerasan atas nama agama 
di Indonesia. 
(Prof. Dr. Ahmad Syafi'i Maarif, 
mantan Ketua Umum PP Muhammadiyah) 


Dalam setiap situasi aktual manusia, di mana intoleransi mengancam 
koeksistensi, banyak orang bertanya: "Jika agama melegitimasi teror, 
maka apakah ia masih diperlukan?” Irwan Masdugi, santri-intelek 
berbakat, melalui buku ini mengurai kekusutan dan kesalahpahaman 
mengenainya dengan cerdas, kritis dan mencerahkan. Buku ini patut 
dibaca masyarakat luas terutama otoritas politik di negeri ini. 
(KH Husein Muhammad, 
pendiri Fahmina Institute) 


Dalam buku “Berislam Secara Toleran" ini, Irwan Masdugi menyeret 
kita memasuki arena pergumulan Islam tentang toleransi. Salah satu 
pertanyaan menarik adalah: Apakah toleransi itu berdasarkan nilai 
Barat atau bahwa ia inheren dalam Islam? Argumentasi Irwan sangat 
menarik ketika ia menyibaknya dari sudut filsafat, kepentingan 
politik, dan interpretasi kitab suci. Kita jadi sadar bahwa toleransi 
tidak hadir dalam ruang kosong. Ia adalah sebuah pencarian dan 
perjuangan bersama terus-menerus di sepanjang sejarah manusia. 
(Pdt. Albertus Patty, 
Koordinator Komisi Teologi Persatuan Gereja Indonesia) 


Buku yang ditulis oleh Irwan Masdugi—seorang lulusan Al-Azhar, 
Mesir, Jurusan Ilmu Tafsir—ini, yang berjudul “Berislam Secara 
Toleran", merupakan sebuah wacana liberal-progresif yang sangat 
menarik, karena ditulis oleh seorang yang memiliki otoritas ilmu- 
ilmu keagamaan serta berlatar belakang pendidikan pesantren di 
Indonesia. 
(Prof. Dr. Dawam Rahardjo, 
cendekiawan Muslim Indonesia) 


Buku ini berangkat dari niat yang sangat positif dalam ikut serta 
membangun karakter manusia yang berpikiran dewasa dan matang 
sehingga mampu menghargai perbedaan yang merupakan fitrah 
manusia. Perbedaan tidak didekati dengan permusuhan tetapi dicari 
kekuatan untuk membangun dan memperkaya konsolidasi bersama. 
(Gusti Joyokusumo, 

adik Sri Sultan Hamengku Buwono X 

dan pengusung ide Yogyakarta sebagai city of tolerance) 
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Irwan Masdugi 
Yogyakarta, 29 April 2011 


13 


FANATISME DAN TOLERANSI 


Oleh M. Dawam Rahardjo 


SEJAK 11 September 2001, tulis Karen Barkey (2005), perha- 
tian publik maupun dunia kesarjanaan terarah pada masalah 
hubungan antara Barat dan Islam dalam aspek perbedaannya, 
terutama pada wilayah nilai-nilai sosial dan politik di mana 
agama merupakan titik vokalnya.' Dalam perdebatan itu, tulis 
Barkey, peradaban Barat diasosiasikan dengan paham-paham 
seperti hak-hak individu, sekularisme, dan toleransi, sedangkan 
Islam dikaitkan dengan paham-paham seperti hak-hak kole- 
ktif, kewajiban individu, despotisme, dan intoleransi. Dalam 
polarisasi sejenis itu pulalah Samuel P. Huntington, misalnya, 
merumuskan tesisnya mengenai “benturan peradaban”, yang 
di dalamnya kategori “Barat” dan “Timur” menjadi semakin 
banal.2 Kesimpulan-kesimpulan tersebut, menurut Barkey, 
bertentangan dengan kenyataan sejarah pada masa lalu menge- 
nai koeksistensi antara dua peradaban itu, yang meliputi baik 
kegiatan pertukaran, saling memengaruhi, dan saling memin- 
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jam sebagaimana tecermin pada berbagai peradaban antik du- 
nia, seperti Yunani, Arab, Persia, Mesir, India, atau Romawi. 
Gejala koeksistensi yang disebut Barkey itu tampak pula dalam 
sejarah Nusantara, seperti yang misalnya digambarkan oleh se- 
jarawan Prancis, Denys Lombard, melalui apa yang disebutnya 
sebagai konsep “geologi kebudayaan”. Perspektif semacam itu, 
yaitu sebagaimana yang dimiliki oleh Lombard dan Barkey, 
adalah perspektif yang telah mendorong lahirnya tesis “dialog 
peradaban”, sebuah tantangan konseptual serius terhadap tesis 
“benturan peradaban” yang dikemukakan Huntington. Jika 
kita sigi, faktor kunci dari dialog peradaban adalah budaya tol- 
eransi, yang merupakan kebalikan dari budaya fanatisme. 

Sifat masyarakat Nusantara (atau Indonesia), sebagaima- 
na kita ketahui, kental dengan ciri yang bersifat plural (bine- 
ka). Ciri plural ini juga merupakan argumen atas ciri Islam 
Indonesia, sehingga dengan ciri itu sejak lama telah muncul 
prediksi bahwa kebangkitan peradaban Islam pada masa mod- 
ern akan terbit dari Indonesia. Zuhairi Misrawi, misalnya, 
menggambarkan Islam Indonesia sebagai Islam yang toleran, 
sehingga corak Islam Indonesia mempunyai ciri khas yang 
membedakannya dari ciri Islam secara global dan apalagi dari 
ciri Islam ala negara-negara Timur Tengah.” 

Sayangnya, gambaran Islam Indonesia yang semacam itu 
sedikit atau banyak telah berubah sejak awal milenium kema- 
rin, menyusul kebangkitan gerakan-gerakan keagamaan yang 
bercorak fundamentalis—sesuatu yang pernah diprediksi oleh 
John Naisbitt.S Perubahan itu ditengarai dengan gejala radika- 
lisasi doktrin Islam yang disertai dengan aksi-aksi kekerasan, 
termasuk di dalamnya terorisme, yang sasarannya kini bukan 
hanya ditujukan kepada kelompok agama-agama yang ber- 
beda, melainkan juga ditujukan kepada berbagai kelompok 
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Muslim sendiri, khususnya terhadap Jamaah Ahmadiyah, 
Syi'ah, kelompok Salafi di Lombok, serta kelompok Jaringan 
Islam Liberal (JIL). Gambaran Islam yang toleran menjadi ru- 
sak sehingga kemudian tesis Huntington mengenai benturan 
peradaban—yang bukan saja terjadi antara Dunia Islam dan 
Dunia Barat, melainkan juga terjadi dalam ruang lingkup 
nasional—seolah-olah menjadi terbukti. “Kebenaran” tesis 
Huntington itu, sayangnya, juga semakin diperkuat oleh ter- 
bitnya fatwa Majelis Ulama Indonesia (MUI) pada 2005 yang 
mengharamkan paham liberalisme, pluralisme, dan sekular- 
isme di Indonesia. 

Pandangan Huntington secara tidak langsung juga sedang 
didukung oleh pandangan-pandangan sebagaimana yang mis- 
alnya dimiliki oleh Ustad Abu Bakar Ba'asyir yang menulis 
dalam buku catatan dari penjaranya, bahwa demokrasi, nasi- 
onalisme, dan sekularisme adalah paham-paham syirik yang 
bertentangan dengan ajaran Islam. Pandangan-pandangan 
sempit seperti itulah yang sebenarnya menjadi dasar dari aksi- 
aksi kekerasan dan sikap intoleransi yang mengatasnamakan 
penegakan syariat Islam melalui jihad. Paham ini bertentan- 
gan dengan pemikiran Dr. Hassan al-Turabi, seorang pemikir 
dan pemimpin gerakan Islam Sudan, yang menawarkan gaga- 
san “Syari'ah Demokratis”, yang dalam perspektif Huntington 
merupakan contradictio in terminis, sebab hukum dan negara 
syariat dipersepsikan sebagai paham teokrasi yang despotis. 

Masalah inilah yang menggelisahkan sebagian pemikir 
Muslim seperti Khaled Abou el Fadl yang kemudian menc- 
ari faktor penghubung antara syariah dan demokrasi. Upaya 
intelektualnya, yang telah dituliskan, akhirnya menemukan 
bahwa faktor penghubung itu adalah teologi toleransi.” Dalam 
tulisannya, dia secara jujur mengatakan bahwa Al-Ouran cu- 
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kup menyediakan argumen, baik kepada mereka yang menilai 
Islam itu humanis, maupun kepada mereka yang memakainya 
untuk maksud-maksud ekstremis. Dengan perkataan lain, 
Al-Guran mengandung baik ayat-ayat yang mendorong tol- 
eransi maupun intoleransi. Menurut penilaiannya, kalangan 
praktisi maupun sarjana memilih ayat-ayat dalam isolasi untuk 
mendukung klaim-klaim mereka. Dalam realitas, Islam send- 
iri telah melahirkan beragam gerakan ideologis, yang masing- 
masingnya bergantung pada situasi kesejarahan yang cukup 
kompleks. Jadi, walaupun mereka mendasarkan diri pada Al- 
Ouran yang sama, interpretasi-interpretasi yang dibangun um- 
umnya hanya untuk melegitimasi klaim-klaim yang mereka 
senangi saja. Bahkan, kata Viorist, para sarjana Barat saja sejak 
11 September 2001 telah mencuplik sejumlah ayat Al-Guran 
untuk memperkuat argumen melawan kemungkinan Islam se- 
bagai agama toleran." Soal tarik-menarik kepentingan dalam 
hal tafsir di antaranya juga telah ditulis oleh Zuhairi Misrawi. 
Intelektual muda ini telah menulis buku tebal mengenai ana- 
tomi Al-Ouran terkait dengan soal toleransi.” Berdasarkan 
kajian yang dilakukannya, dia secara jujur mengemukakan 
bahwa memang ada sejumlah 176 ayat Al-Guran yang dapat 
ditafsirkan sebagai pendorong intoleransi. Namun demikian, 
jumlah ayat yang mengajarkan toleransi secara kuantitatif jauh 
lebih banyak, yaitu sejumlah 300 ayat. Al-Ouran, sebagaimana 
ditulis oleh Zuhairi Misrawi dan banyak penulis lainnya, me- 
mang mengandung ayat-ayat yang secara permukaan tampak 
kontradiktif, seturut dengan lingkungan sejarah dalam mana 
ayat-ayat itu diturunkan. Tapi, “kontradiksi” semacam itu juga 
terjadi bukan hanya pada Al-Ouran saja, melainkan juga pada 
kitab-kitab suci Yahudi dan Kristen. Akeel Bilgrami (2002), se- 
bagaimana dikutip oleh Barkey, melihat perbedaan yang nyata 
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antara ayat dan surat yang turun dalam periode Makkah yang 
cenderung spiritualis-universal dan humanis-toleran, dengan 
ayat-ayat dan surat-surat yang turun di Madinah, yang ban- 
yak berbicara mengenai hal-hal yang berkaitan dengan negara, 
masyarakat, dan hubungan antarkelompok yang mengandung 
nuansa-nuansa konflik. Pengamatan ini juga pernah dikemu- 
kakan oleh ulama Sudan, Mahmoud Mohamed Taha, sehingga 
dia menganjurkan agar jika seorang penafsir membaca ayat- 
ayat yang bertentangan, maka yang diacu adalah interpretasi 
ayat-ayat yang sesuai dengan ayat-ayat Makkah."” Namun, pan- 
dangannya itu justru membawanya ke tiang gantungan rezim 
fundamentalis-otoriter Sudan yang dipimpin Jenderal Jafar 
Numctiri. Kasus historis di zaman modern itu memperkuat ke- 
san bahwa Islam memang memiliki potensi intoleran. Karena 
itu, membaca sejarah adalah pendekatan yang penting untuk 
melihat dalam kondisi kesejarahan yang bagaimana Islam— 
dan juga agama-agama lain—bisa lebih fleksibel dan adaptif 
atau toleran. Dalam sejarah Islam, memang bisa ditemukan 
kasus-kasus toleransi maupun intoleransi yang dipengaruhi 
oleh kondisi kesejarahan yang berbeda. 

Melalui kerangka pikir itu, Barkey kemudian mengkaji za- 
man imperium Turki Usmani yang majemuk, baik dilihat dari 
keragaman etnis, agama, dan kebudayaan, maupun dalam cak- 
upan wilayah yang meliputi Asia, Afrika, dan Eropa. Dalam 
imperium itu, penduduk Muslim adalah mayoritas, sedangkan 
Yahudi dan Kristen adalah minoritas. Kondisi itu berbeda den- 
gan zaman Islam Andalusia, dimana umat Islam—walaupun 
berkuasa—merupakan minoritas dari segi jumlah, seperti hal- 
nya penduduk Yahudi. Adapun yang secara kuantitatif mayori- 
tas adalah orang Kristen. Menurut kajian Barkey, baik dalam 
pemerintahan Islam Andalusia maupun Turki Usmani, sikap 
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penguasa dan penduduk Muslim ternyata sangat toleran, baik 
terhadap kelompok minoritas maupun mayoritas. Situasi itu 
berlawanan dengan tesis Huntington. Dunia Kristen Eropa 
pada waktu itu adalah dunia intoleran. Kaum Yahudi dan 
Muslim umpamanya, sebagaimana dikatakan oleh Bernard 
Lewis, mengalami persekusi oleh penguasa Kristen setelah 
jatuhnya Dinasti Umawiyyah Andalusia, sehingga orang-orang 
Yahudi keluar dari Spanyol dan berlindung di bawah kerajaan 
Turki Usmani yang sangat toleran dan melindungi kebebasan 
beragama. Bisa dibayangkan, orang-orang Yahudi yang ditolak 
oleh penduduk setempat di seluruh Eropa, yang karier poli- 
tik dan ekonominya dihambat di mana-mana, pada zaman 
Sulaiman Yang Agung, yaitu pada masa puncak kejayaan di- 
nasti Turki Usmani, dievakuasi ke wilayah Turki dan mendapat 
perlindungan di bawah kekuasaan Islam. Bukan hanya itu, 
orang-orang Yahudi juga menjadi kelas inteligensi, dan bukan 
merupakan warga negara kelas dua atau budak. Tidak heran, 
umat Yahudi mencapai puncak kesejahteraannya pada masa 
Turki Usmani itu. Sekalipun masa Turki Usmani bukan satu- 
satunya zaman yang bercirikan toleransi Islam, namun tetap 
menjadi pertanyaan, mengapa Islam tampak sebagai agama 
toleran? Apakah hal itu disebabkan karena ajaran Islamnya 
sendiri yang bersifat toleran, ataukah karena penafsirannya 
yang toleran? Atau, apakah hal itu dikarenakan faktor-faktor 
lain, seperti faktor sosial, politik, maupun kultural? 

Hal yang paling tampak pada zaman imperium yang luas 
dan kuat itu adalah gejala pluralitas, yang meliputi pluralitas 
etnis (seperti Arab, Yahudi, Slav, Vlach, dan Armenia) dan 
pluralitas agama (Yahudi, Kristen, dan Islam), dengan berb- 
agai daerah konsentrasi penduduk yang relatif homogen." 
Keragaman itu menuntut integrasi untuk mencegah potensi 
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konflik. Namun, penguasa Turki Usmani tidak berusaha men- 
gislamkan berbagai pemeluk agama lain itu. Sambil menjaga 
keragaman, penguasa juga berusaha mengintegrasikan berbagai 
perbedaan itu. Cara yang ditempuh adalah melalui pendidikan 
madrasah yang dibangun secara massal dengan keikut-sertaan 
yang terbuka, sehingga madrasah yang merupakan sekolah 
umum pada waktu itu menjadi cultural melting pot. Selain itu, 
birokrasi pemerintahan juga merupakan pusat integrasi. Di lain 
pihak, kebebasan beragama juga dijamin, baik secara internal 
Islam maupun secara eksternal antaragama, antara lain dengan 
cara memberikan otonomi kepada masyarakat-masyarakat lo- 
kal dan kelompok-kelompok keagamaan, sehingga pada waktu 
itu sangat berkembang kelompok-kelompok tarekat dengan 
berbagai alirannya. Dengan perkataan lain, dalam kemaje- 
mukan itu pemerintahan Turki Usmani menjalankan politik 
kebudayaan yang sekarang ini disebut “pluralisme”. Jejak ke- 
majemukan itu tampak ketika dinasti Turki Usmani dibubar- 
kan pada 1924 dan digantikan oleh negara Turki modern yang 
bersifat sekuler, dimana terjadi proses Balkanisasi yang mela- 
hirkan negara-negara kecil berdasarkan etnis dan agama. Di 
negara-negara itu, umat Kristen masih tetap dominan di ber- 
bagai kelompok etnis. Di lain pihak, terdapat juga kelompok 
komunitas Muslim, misalnya di Bosnia dan Albania. 

Namun, harus diakui juga bahwa pemeliharaan keraga- 
man dan otonomi agama-agama itu memberi kesan bahwa 
agama-agama memang tidak bisa dikompromikan, sehingga 
menimbulkan kelompok-kelompok yang eksklusif. Hal ini 
tentu menghalangi integrasi masyarakat, walaupun komuni- 
kasi masih tetap bisa dilakukan. Masalahnya adalah bahwa 
negara memerlukan satu dan lain bentuk integrasi untuk ke- 
pentingan umum. Dari sini, timbul pemikiran bahwa agama- 
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agama memang mempunyai aspek-aspek keyakinan yang tidak 
bisa disatukan, misalnya dalam bentuk sinkretisme. Namun, di 
samping itu diyakini pula bahwa ada kesamaan dalam berbagai 
aspek keagamaan. Hal-hal yang bersifat akidah memang tidak 
bisa dikompromikan, tetapi hal-hal yang bersifat sosial dapat 
dikompromikan. Dari situ timbul pendapat, sebagaimana per- 
nah dikemukakan oleh Hamka, bahwa dalam hal keimanan, 
tidak ada toleransi agama. Namun, toleransi berlaku di bidang 
sosial, sehingga yang ada adalah toleransi sosial dan bukan tol- 
eransi agama. 

Dari sinilah timbul sinisme, misalnya seperti dikemuka- 
kan oleh John Rawls, bahwa agama adalah “conversation stop- 
per”. Diskusi akan terhenti ketika orang berbicara mengenai 
keyakinan. Dari sini pulalah dirasakan perlu sekularisme di bi- 
dang politik dan negara. Masalah agama perlu dipisahkan dari 
masalah negara dan politik. Agama adalah masalah privat dan 
negara adalah masalah publik. Namun, sekularisme ini pun di- 
tentang keras oleh kalangan Islam atas dasar argumen bahwa 
wilayah agama tidak mungkin dipisahkan dari wilayah negara. 
Tidak ada wilayah privat atau publik yang terpisah sama sekali. 
Karena itu, kalangan agamawan yang punya aspirasi politik, 
seperti Ustadz Abu Bakar Ba'asyir, menilai sistem politik seper- 
ti nasionalisme, demokrasi, dan sekularisme sebagai syirik, dan 
karena hal itu menyangkut soal akidah, pendapat itu tidak bisa 
dikompromikan. Inilah yang mendorong mereka—yakni yang 
memercayai pandangan Ba'asyir—melakukan tindakan-tinda- 
kan ekstrem berdasarkan doktrin jihad dalam bentuk tindak 
kekerasan. Padahal jihad itu, menurut suatu hadis, utamanya 
adalah perjuangan spiritual untuk mengendalikan diri atau tol- 
eran, sedangkan berperang adalah justru jihad kecil. Namun, 


meski ada panduan yang demikian, tokh yang dipilih adalah 
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interpretasi jihad dalam bentuk kekerasan, termasuk terorisme. 

Sebagaimana telah ditulis oleh Hamka, toleransi bukanlah 
wilayah akidah, melainkan wilayah sosial. Konsekuensi dari 
pandangan ini adalah bahwa kepercayaan tidak bisa dibicara- 
kan untuk mencari titik temu. Namun, pandangan seperti ini 
tidak disetujui oleh pendeta Kristen, (alm.) Dr. Th. Sumartana, 
yang kemudian mendirikan sebuah lembaga yang disebutnya 
Dialog Antar-Iman (Dian Interfidei) di Yogyakarta. Baginya, 
justru masalah akidah inilah yang perlu didialogkan. Sebab, 
kepercayaan akan berdampak pada sikap-sikap sosial, seperti 
dalam kasus pandangan Abu Bakar Ba'asyir. Dialog seperti ini- 
lah yang juga dianjurkan oleh filsuf Jerman, Jiirgen Habermas, 
jika kaum agamawan tidak menginginkan pembendungan 
wacana agama sebagai doktrin komprehensif di ruang publik 
pada masa yang disebutnya pasca-sekularisme ini. Untuk itu, 
Habermas memberikan syarat. Pertama, kaum sekuler harus 
memberikan kesempatan bagi agama untuk berwacana di ru- 
ang publik. Kedua, kaum agamawan harus bersedia menghar- 
gai pandangan-pandangan kaum sekuler. Dan ketiga, negara 
harus bersikap adil dan netral. Inti dari syarat-syarat tadi adalah 
toleransi. Dengan demikian, toleransi dalam pluralisme, seb- 
agaimana yang pernah dikemukakan oleh seorang intelektual 
muda, Mohammad Sofan, adalah penyelamat agama-agama 
dalam berpartisipasi di ruang publik. Namun, itulah tantangan 
bagi para agamawan, baik kalangan Islam maupun non-lslam. 

Masalahnya adalah bahwa fanatisme dan toleransi ini 
bukan hanya masalah Islam, sebagaimana dikesankan oleh 
Huntington. Di Barat pun, misalnya di Amerika Serikat, ma- 
syarakat juga mempunyai bentuk-bentuk intoleransi dengan 
gradasi yang beragam dalam menghadapi berbagai masalah. 
Pertama, intoleransi bukan hanya terjadi di antara agama yang 
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satu dengan yang lain. Kedua, tingkat toleransi itu juga ber- 
beda di antara kelompok-kelompok dalam satu agama yang 
sama. 

Karena itu, masalah intoleransi kemudian menjadi per- 
hatian sejumlah peneliti. Tingkat toleransi antarberbagai ke- 
lompok agama, yang ditunjukkan oleh komitmen keagamaan 
atau tingkat religiusitas formalnya, serta pengaruhnya terhadap 
intoleransi yang dilihat dari indikator ketidaksukaan kelom- 
pok agama terhadap berbagai kelompok atau pandangan sosial 
(seperti feminisme, homoseksualitas, serta fundamentalisme) 
maupun kelompok pandangan politik (seperti sosialisme), 
telah menjadi objek kajian yang menarik. Itu pula misalnya 
yang telah dikaji oleh Marie A. Eisenstein, dalam sebuah tu- 
lisannya di Jurnal Political Behavior.” 

Hasil analisisnya mengenai toleransi di Amerika itu cu- 
kup menarik, dan bagi sebagian orang—terutama kalangan 
agama—agak di luar dugaan. Dilihat dari segi afiliasi agama 
secara umum, yang paling kurang toleran ternyata adalah yang 
berafiliasi Kristen Protestan, setelah itu disusul oleh Kristen 
Katolik, lalu mereka yang mengaku tidak memiliki afiliasi 
keagamaan, dan yang terakhir (artinya yang paling toleran) 
ternyata adalah kelompok Yahudi. Sepintas tampak adanya 
korelasi antara gejala minoritas dan toleransi, misalnya Kristen 
Protestan yang mayoritas ternyata kecenderungan intoleran- 
sinya besar, sementara Yahudi yang minoritas cenderung pal- 
ing toleran. Namun, ada dugaan pula bahwa intoleransi itu 
berkaitan dengan fundamentalisme atau ortodoksi. Kristen 
Protestan, umpamanya, sangat dikenal dan kuat di AS dengan 
aliran fundamentalismenya. 

Becermin dari hasil pengamatan di AS itu, kita bisa 
merancang hipotesis mengenai derajat atau tingkat intoler- 
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ansi antara berbagai kelompok agama atau aliran dalam aga- 
ma, khususnya Islam. Benarkah karena pemeluk Islam adalah 
mayoritas, atau NU adalah mayoritas dalam kelompok Islam 
di Indonesia, maka mereka cenderung paling tidak toleran?! 
Hal ini belum jelas, sebab bisa timbul hipotesis bahwa karena 
mayoritas, mereka lebih percaya diri sehingga cenderung lebih 
toleran. Penjelasan lain adalah menyangkut faktor pengaruh 
aliran. Misalnya, aliran tradisional yang merupakan mayori- 
tas cenderung lebih toleran daripada aliran Salafi modern yang 
cenderung radikal. Selain itu, faktor ancaman dari luar bisa 
pula menjadi bahan pertimbangan. Karena itu, fanatisme dan 
toleransi dalam Islam di Indonesia masih merupakan masalah 
yang belum terungkap, baik profil maupun faktor-faktor yang 
memengaruhinya. 

Fakta empiris yang juga diungkap dalam analisis Eisenstein 
adalah mengenai kelompok atau paham yang tidak disukai di 
AS. Ternyata yang paling tidak disukai adalah kelompok rasi- 
alis kulit putih Ku Klux Klan, dan kemudian menyusul secara 
drastis adalah kelompok ateis. Adapun berbagai kelompok 
lain, misalnya kelompok sosialis yang menentang kapitalisme, 
serta kelompok homoseksual, justru derajat ketidaksukaannya 
kecil. Dan, kelompok yang paling kurang tidak disukai adalah 
golongan fundamentalis, dalam hal ini fundamentalis Kristen. 
Hal ini bisa dijelaskan karena yang paling banyak memberikan 
sikap adalah orang-orang Kristen Protestan sendiri. Dengan 
demikian, tingkat toleransi bervariasi menurut siapa dan aliran 
apa yang berhadapan dalam komunikasi. Misalnya, sikap tidak 
toleran diberikan kepada golongan Ku Klux Klan dan ateis, se- 
mentara yang lebih bisa ditolerir adalah kelompok sosialis atau 
kelompok keagamaan fundamentalis. 

Penelitian atau kajian mengenai masalah toleransi di 


24 Berislam Secara Toleransi 


Indonesia dimasukkan dalam tiga kerangka teori yang lebih 
luas. Pertama, dengan pluralisme dalam kaitannya dengan 
kemajemukan masyarakat Indonesia, khususnya di zaman 
modern. Kedua, dengan gejala radikalisme yang mengusung 
kekerasan atas nama agama. Ketiga, dengan dampak funda- 
mentalisme agama-agama di Indonesia. Keempat, berkaitan 
dengan kebebasan berpikir dan perbedaan pendapat. Dan ke- 
lima, berkaitan dengan sikap ekstrem dan moderat. Sejumlah 
penerbitan buku terjemahan karya-karya asing, kajian tesis 
atau disertasi, dan penulisan buku telah dilakukan akhir-akhir 
ini. Namun, penelitian empiris kuantitatif hanya baru-baru ini 
saja dilakukan, di antaranya adalah yang telah dilakukan oleh 
Pusat Penelitian Islam dan Masyarakat (PPIM). Penelitian ini 
memang mengangkat sikap toleransi dan intoleransi di ling- 
kungan komunitas terbesar, khususnya Nahdlatul Ulama di 
Jawa Timur, serta Muhammadiyah di Yogyakarta dan Nusa 
Tenggara Barat. Tapi, dalam operasionalisasinya penelitian tadi 
dikaitkan juga dengan gejala radikalisasi. Dalam laporan PPIM 
terungkap bahwa sejak 2005 tampak tensi meningkatnya gejala 
radikalisasi di kalangan umat Islam. Gejala ini berkaitan den- 
gan tendensi meningkatnya sikap intoleransi dalam hubungan 
antaragama yang dicirikan oleh aksi-aksi kekerasan yang men- 
gatasnamakan agama. 

Temuan ini tentu saja bertentangan dengan klaim bahwa 
Islam adalah agama yang mengajarkan toleransi. Lantas timbul 
tanda tanya, dimana letak ketidak-nyambungan antara ajaran 
dan tindakan pada sikap umat tadi? Apakah pada interpreta- 
sinya?! Atau, dengan perkataan lain, ajaran Islam itu sendiri 
mungkin bersifat toleran, hanya saja doktrinnya tidak. 

Pada sebuah diskusi yang membahas penelitian PPIM tadi, 
Dr. M. Syafii Anwar, pendiri dan Direktur Islamic Conference 
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on Islam and Pluralism (ICIP), menanyakan tentang apa yang 
menjadi sumber dan sebab-sebab timbulnya gejala kekerasan 
sebagaimana yang kini aktual di Indonesia. Saya, yang juga 
hadir dalam diskusi itu, tertarik untuk menjawab pertanyaan 
tadi. Dalam forum itu saya mengajukan empat hipotesis. 

Pertama, adalah karena pengaruh gerakan-gerakan Islam 
transnasional seperti Ikhwan al-Muslimin, Hizbut Tahrir, 
Wahabisme Saudi Arabia, Islam Taliban, serta al-@Yaeda, yang 
kesemuanya mencita-citakan tegaknya syariat Islam di semua 
bidang kehidupan. Kedua, adalah karena pengaruh euphoria 
demokratisasi di Indonesia, yang dimaknai sebagai peluang 
bagi munculnya gerakan-gerakan Islam radikal yang pada 
masa Orde Baru dibungkam dan dipaksa tiarap oleh pemer- 
intahan otoriter-sekuler. Ketiga, gagalnya penegakan negara 
hukum demokratis yang menimbulkan kembali aspirasi men- 
egakkan syariat Islam, sesuatu yang sebenarnya bertentangan 
dengan sistem negara hukum demokratis yang pada dasarnya 
sekuler. Dan keempat, gagalnya dakwah Islam yang rahmatan 
lil alamin, sebagaimana dibuktikan dengan kenyataan tidak 
tolerannya guru-guru agama Islam seperti yang diungkapkan 
oleh penelitian berbagai lembaga kajian mengenai topik Islam 
dan perdamaian. 

Buku yang ditulis oleh Irwan Masdugi—seorang lulu- 
san Al-Azhar, Mesir, Jurusan Ilmu Tafsir—ini, yang berjudul 
“Berislam Secara Toleran”, merupakan sebuah wacana liberal- 
progresif yang sangat menarik, karena ditulis oleh seorang yang 
memiliki otoritas ilmu-ilmu keagamaan serta berlatar belakang 
pendidikan pesantren di Indonesia. Buku ini memiliki tesis 
bahwa Islam adalah agama yang toleran dan menganjurkan 
moderasi (washatan), walaupun dalam sejarahnya Islam telah 
melahirkan pemikiran-pemikiran dan doktrin yang bervariasi 
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dalam spektrum semacam monolitik-plural, fundamentalis-lib- 
eral, ekstrem-moderat, radikal-demokratis, dan fanatis-toleran. 
Dalam buku ini, Irwan Masdugi menganalisis berbagai pan- 
dangan para sarjana dan pemikir, baik Muslim maupun non- 
Muslim. Di satu pihak dia mengemukakan pemikiran Gamal 
al-Banna yang menganggap bahwa Al-Ouran adalah kitab suci 
yang berwawasan plural—sebagaimana juga telah ditulis oleh 
ulama-cendekiawan muda Indonesia, Dr. Mogsith Ghozali, 
dalam karya disertasinya.$ Namun di sisi lain, dia juga men- 
getengahkan pemikiran Sayyid Guthb yang dianggap sebagai 
bapak gerakan Islam radikal modern karena dua karyanya, 
yaitu “Ma alim fi al-Tharig” (yang menganggap demokrasi se- 
bagai sistem yang menuhankan sesama manusia), serta Kitab 
Tafsir “Fi Dzilal Al-Guran” (yang membangun doktrin Islam 
sebagai sebuah ideologi politik berdasarkan prinsip kedaulatan 
Tuhan). 

Dengan demikian, Irwan Masdugi menunjukkan dalam 
kajiannya bahwa Al-Ouran sebagai sumber utama ajaran me- 
mang berisi ayat-ayat yang bisa ditafsirkan menjadi doktrin 
yang mengandung ajaran kasih sayang maupun mengusung 
kekerasan. Fethullah Gulen, seorang sufi modern Turki yang 
terkemuka dan memiliki nama internasional, umpamanya ber- 
bicara tentang “Muslim sejati”, yaitu Muslim yang penuh ka- 
sih sayang, atau meminjam istilah Al-Ouran sendiri “Ibad al- 
Rahman”. Baginya, yang memakai pendekatan irfani, seorang 
Muslim sejati tidak mungkin menjadi teroris. 

Sungguh pun begitu, doktrin Islam yang dominan dan 
menjadi ortodoksi, ternyata bisa mendorong dan mengil- 
hami gerakan-gerakan radikal penuh kekerasan yang ekstrem 
sebagaimana ditunjukkan oleh peledakan gedung WTC di 
New York pada 11 September 2001. Karena itu, Mohammed 
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Arkoun, seorang pemikir Muslim liberal kontemporer dari 
Maroko, menyimpulkan bahwa toleransi tidak mungkin 
terwujud kecuali setelah mendekonstruksi ortodoksi. Dan, 
dekonstruksi hanya bisa dilakukan oleh pemikir yang liberal- 
progresif. Hal senada dikemukakan pula oleh pemikir liberal 
Suriah, Muhammad Shahrour, ketika mengatakan “Tidak 
mungkin mengobati penyakit kronis kekerasan atas nama 
agama, kecuali dengan cara merekonstruksi secara kompre- 
hensif dasar-dasar figih Islam yang telah dibangun oleh fugaha 
pada abad kedua dan ketiga Hijriah”. Pandangan Shahrour itu 
bertentangan secara diametral dengan orientasi kaum pemikir 
Salafi radikal yang justru ingin kembali kepada doktrin Islam 
masa-masa awal perkembangan Islam. 

Sebenarnya setelah dasar-dasar doktrin Islam tersusun pada 
dua abad yang penuh kreativitas itu, dunia Islam justru men- 
jadi lebih terbuka, terbukti dengan dilakukannya penyerapan 
pemikiran-pemikiran Yunani. Setelah semakin berkembang ke 
daerah-daerah frontier (perbatasan—ed.), Islam kemudian juga 
bertemu dengan peradaban-peradaban lain sehingga akhirnya 
menjadi lebih kaya. Artinya, kata kuncinya di sini tetap plural- 
isme, yakni sikap terbuka dan menghargai yang lain dan bukan 
mencurigainya. Dalam dunia yang jauh lebih terbuka dewasa 
ini, dunia Islam sebenarnya harus menjadi lebih toleran dan 
menghargai liyan. Namun, agaknya umat Islam justru merasa 
terancam dan mengatupkan pintu ketertutupan. Umat Islam 
tampaknya tidak memiliki kepercayaan diri yang tinggi seb- 
agaimana pernah dikatakan oleh Ameer Syakib Arselan pada 
awal abad ke-20. Padahal, umat Islam adalah mayoritas di 
dunia Islam. Mestinya dalam posisi mayoritas itu umat Islam 
justru bisa menjadi pengayom dan pelindung minoritas. Sikap 


seperti itulah yang diperlihatkan oleh Rasulullah Saw. 
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Dengan demikian, masalah fanatisme dan toleransi ini 
memang tidak sederhana. Kompleksitas itu dicerminkan oleh 
ulasan Irwan Masdugi dalam buku yang sangat istimewa ini. 
Salah satu yang membedakan buku Irwan Masdugi dengan 
buku lain yang serupa adalah dimensi historis yang ditampil- 
kan dalam metode pembahasannya. Jadi, intoleransi ini mun- 
cul dalam konteks sejarah yang berbeda-beda. Namun, Irwan 
Masdugi adalah seorang penulis yang cukup jujur dengan 
mengakui bahwa intoleransi sudah muncul sejak awal perkem- 
bangan pemikiran dan masyarakat Islam. Tapi, intoleransi itu 
disusul dengan timbulnya sikap toleran sebagaimana dicer- 
minkan oleh mazhab Murji'ah yang mengembalikan keputusan 
tentang kebenaran terakhir kepada Tuhan. Dengan demikian, 
Islam historis memiliki pula tradisi toleransi. Dari sini timbul 
pertanyaan, mengapa pada suatu waktu dalam sejarah Islam 
timbul sikap-sikap toleran? Mungkinkah karena dipengaruhi 
oleh faktor politik? Ketidak-toleranan dalam agama bisa tim- 
bul karena terjadinya penggabungan antara motif iman dan 
motif kekuasaan. Karena itu, sekularisme sebenarnya memberi 
pintu keluar ke arah toleransi. Sebaliknya, persekutuan aga- 
ma dan politik cenderung membawa kepada absolutisme dan 
kekerasan atas nama agama. Paradoksnya: bukan keprofanan 
yang memicu kekerasan, tetapi justru sebaliknya kesakralan 
yang memicu kekerasan. 

Dalam bukunya ini, Irwan Masdugi juga mengemukakan 
bahwa para pendiri mazhab figih seperti Imam Syafi'i, Imam 
Hanafi, dan Imam Maliki sendiri sebenarnya adalah para pe- 
mikir yang rendah hati, terbuka, dan menganjurkan pandan- 
gan toleran yang mengesankan. Namun kini, mazhab itu ham- 
pir saja diidentikkan dengan fanatisme, seolah-olah yang tidak 
bermazhab itu akan lebih toleran. Dalam kenyataannya tidak, 
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karena yang bebas mazhab pun, seperti kaum Salafi modern, 
justru memperlihatkan sikap yang tidak toleran. 

Akhirnya, saya ingin mencatat bahwa walaupun penulis- 
nya punya asumsi yang positif mengenai Islam (bahwa Islam 
adalah agama toleran), argumen mengenai toleransi itu tidak 
dikemukakan secara apologetik dan terisolasi, melainkan se- 
cara rasional dan seimbang.) 


Kampus Babarsari, 7 April 2011 
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PROLOG 
BERISLAM SECARA TOLERAN 


“Setiap orang bebas memeluk agama dan beribadat menurut aga- 
manya. Setiap orang berhak atas kebebasan meyakini kepercayaan, me- 
nyatakan pikiran dan sikap, sesuai dengan hati nuraninya." 

(UUD 1945 Pasal 28EJ 


PASCA penyerangan 11 September 2001, setidaknya lebih 
dari 12.000 serangan teroris telah mengakibatkan ribuan nya- 
wa melayang di seluruh dunia. Para pelakunya bukanlah dr- 
akula tetapi orang-orang yang mengaku Muslim dan melaku- 
kan pengeboman sadis berdasarkan penafsiran sempit terhadap 
Al-Guran. Akibat tragedi itu, para jurnalis, politisi, dan in- 
telektual mengidentifikasi menguatnya gejala “Islamophobia”, 
sebuah fenomena ketakutan non-Muslim terhadap Islam dan 
umat Muslim. Sebagai problem sosial dan politik, Islamophobia 
paling marak berkembang di Amerika dan Eropa, meskipun 
juga terdapat gejala yang sama di India, Cina, beberapa negara 
Afrika yang berpenduduk minoritas Muslim, dan bahkan di 
negara-negara yang berpenduduk mayoritas Muslim seperti 
Turki, Mesir, Algeria, dan Lebanon, dimana partai-partai poli- 
tik dan kelompok oposisinya rata-rata memiliki orientasi Islam. 
Islamophobia di Eropa pun dipicu oleh pesatnya perkemban- 
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gan Islam seiring bertambahnya para imigran dari non-Eropa 
dan meningkatnya kelahiran populasi Muslim. Sentimen anti- 
Muslim sudah menjadi tren yang cukup menonjol dalam ger- 
akan politik dan budaya di Barat. 

Kalangan Islamophobik tak henti-hentinya menciptakan 
stereotype bahwa umat Muslim adalah ekstremis, pembuat onar, 
anti-Kristen dan anti-Yahudi, menolak demokrasi, opresif ter- 
hadap wanita, dan memaksakan penerapan hukum Islam yang 
kejam. Kalangan Islamophobik bahkan menuduh Muhammad 
Saw. sebagai orang yang pertama kali mengampanyekan teror- 
isme di Madinah sehingga para pemeluk Islam menjadi tero- 
ris, intoleran, suprematik, dan psikopat. Jihad ofensif Islam 
yang berbasis pada doktrin “ayat pedang” (OS Al-Taubah (9!: 
5) dinilai sebagai ancaman global yang mengampanyekan ji- 
had internasional. Kebencian terhadap Islam dan Al-Ouran, 
misalnya, juga tampak dalam pernyataan Ali Sina, penulis 
kontroversial asal Kanada keturunan Iran: “Setelah membaca 
Al-Ouran, saya terkejut. Saya terkejut karena saya melihat ke- 
kerasan, kebencian, ketidakakuratan, kesalahan secara sainti- 
fik, kesalahan matematik, absurditas logika, dan kekacauan 
gramatika. Setelah merasa pusing dan depresif, saya akhirnya 
menerima kesimpulan bahwa Al-Ouran bukanlah Kitab Allah, 
tetapi ayat-ayat setan, cerita bohong, dan produk pikiran yang 
sakit.” Ali Sina dan puluhan juta kaum Islamophobik lainnya 
meyakini bahwa akar masalah terorisme bukan pada bagaima- 
na kaum Muslim memahami Al-Ouran, tetapi pada Al-Guran 
itu sendiri. Selama orang-orang masih mengimani Al-Ouran, 
maka akan terus bermunculan teror dan intoleransi di sana-si- 
ni. Mengapa demikian? Karena Al-Guran mengajarkan bahwa 
mati syahid (martyrdom) adalah akhir perjuangan mulia yang 
akan mendapat pahala di surga.? 


Fenomena itu menan- 
dakan bahwa Islam telah 
disalahpahami di Eropa 
dan Amerika sebagai agama 
kekerasan dan intoleran. 
Namun, tidak semua orang 


Toleransi adalah rasa hor- 
mat, penerimaan, dan apr- 
esiasi terhadap keragaman 
budaya dan ekspresi kita. 
Toleransi dapat terwujud 
jika didorong oleh pengeta- 
huan, keterbukaan, komuni- 
kasi, hati nurani, kebebasan 
berpikir, dan kebebasan ber- 


keyakinan. Toleransi adalah 
harmoni dalam perbedaan, 
yang membuat perdamaian 
menjadi mungkin. 


Barat menilai Islam secara 
monolitik sebagai agama ke- 
kerasan. John L. Esposito, 
misalnya, menyatakan bah- 
wa pandangan terhadap 
Islam secara monolitik sebagai agama kekerasan adalah mitos.” 
Esposito lebih condong menilai Islam sebagai agama yang me- 
miliki banyak wajah (many faces), sebab pemahaman kaum 
Muslimin tentang apa yang diperintahkan oleh Al-Guran 
dan praktik Nabi Saw. mengenai jihad pun sangat beragam. 
Doktrin jihad bukanlah produk otoritas individu tunggal 
atau penafsiran satu organisasi, melainkan produk dari berb- 
agai individu dan otoritas yang menafsirkan dan menerapkan 
prinsip-prinsip teks-teks suci dalam konteks-konteks khusus 
secara historis dan politis.“ Dalam bukunya, Who Speaks for 
Islam, yang merupakan paparan analitis mengenai hasil survei 
Gallup Poll, Esposito ingin meluruskan banyaknya misper- 
sepsi tentang Muslim dan melemahkan stereotyping atas Islam. 
Berdasarkan survei Gallup Poll, dia menegaskan bahwa kaum 
Muslim yang radikal secara politik hanyalah minoritas (790). 
Dia juga berusaha menggali dari berbagai aspek survei mau- 
pun keterangan-keterangan tambahan yang menjaga agar an- 
gka 796 ini tak di-blow-up menjadi sesuatu yang mengkhawat- 
irkan, tapi sebagai realitas yang wajar.” 

Meskipun Esposito gigih melemahkan stereotyping atas 
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Muslim di dunia Barat, kenyataannya Islamophobia ma- 
sih sangat kuat. Dan mudah diprediksi, sebagai respons atas 
kuatnya propaganda Islamophobia itu, maka muncul gejala 
“Islamophilia” di kalangan Muslim yang berupaya menampil- 
kan image positif bagi Islam. Jika Islamophobia cenderung 
menjelek-jelekkan Islam, Islamophilia cenderung membaik- 
baikkan citra Islam. Kalangan Islamophilik menyatakan bahwa 
yang pantas merepresentasikan Islam adalah Muslim yang baik 
yang senantiasa mengutamakan cinta dan perdamaian, bukan 
para teroris. Muslim yang baik adalah orang yang memosisi- 
kan perempuan secara egaliter dan memberikan hak-hak kebe- 
basan kepada mereka. Muslim yang baik memiliki kesadaran 
pluralistik, moderat, demokratis, dan menolak kekerasan atas 
nama agama. 

Munculnya gejala Islamophilia bukan tanpa mengundang 
problem baru. Islamophilia justru acap terjebak dalam subjek- 
tivitas dan krisis transparansi ketika menampilkan citra positif 
Islam. Islamophilia mengatakan bahwa Islam adalah agama tol- 
eran tetapi, pada saat yang bersamaan, dengan sengaja sering 
menyembunyikan elemen-elemen intoleran yang sedemikian 
banyaknya dalam tradisi pemikiran Islam. Sudah barang ten- 
tu ketidakjujuran Islamophilia ini harus dihindari. Pada saat 
bersamaan, kita juga dituntut bersikap adil dan objektif terha- 
dap Barat di tengah-tengah gejala westophobia (ketakutan dan 
kebencian terhadap Barat) yang berkembang di dunia Islam. 
Setelah invansi Barat ke Irak dan Libia, gejala itu menguat di 
dunia Islam dan diikuti oleh penolakan yang semakin masif 
terhadap semua hal yang berbau Barat. 

Buku ini berusaha tidak terjebak pada Islamophobia yang 
condong menjelek-jelekkan Islam, pada Islamophilia yang cen- 
derung membaik-baikkan citra Islam, maupun pada westopho- 
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bia yang secara emosional mencaki-maki Barat. Buku ini akan 
berusaha secara seimbang menyuguhkan elemen-elemen toler- 
ansi dalam tradisi pemikiran Islam di satu sisi dan, di sisi lain, 
tanpa ragu menguak elemen-elemen intoleran yang terkand- 
ung di dalamnya. Tradisi pemikiran Islam mempunyai banyak 
wajah. Tidak sedikit ulama klasik yang cenderung eksklusif, 
intoleran, dan gigih menyebarkan teologi kebencian, tetapi 
tak terhitung pula jumlah ulama klasik yang sangat toleran 
dan menjunjung tinggi spirit Islam damai. Sayangnya, tradisi 
pemikiran intoleran tersebut pada era kontemporer sering di- 
comot oleh kelompok radikal untuk menjustifikasi tindakan- 
tindakan kekerasan atas nama agama, sehingga sudah barang 
tentu tradisi tersebut perlu direvisi dalam rangka membangun 
budaya toleransi dan bina-damai. Selain itu, agar tidak terje- 
bak pada kecenderungan westophobia, buku ini secara terbuka 
mengapresiasi wacana toleransi dalam perspektif para filsuf 
Barat untuk memperkaya pemahaman. 

Toleransi sangat perlu diwacanakan di masyarakat guna 
meminimalkan kekerasan atas nama agama yang akhir-akhir 
ini semakin marak terjadi, baik di luar maupun di dalam neg- 
eri. Toleransi semakin mendesak dibumikan dalam rangka 
mewujudkan koeksistensi, yakni kesadaran hidup berdamp- 
ingan secara damai dan harmonis di tengah-tengah masyara- 
kat Indonesia yang beragam. Bahkan bisa dikatakan bahwa 
keberlangsungan Bineka Tunggal Ika dan tumbuhnya kesada- 
ran akan pentingnya penerimaan terhadap keberbedaan ter- 
gantung pada sejauh mana toleransi diterima di masyarakat. 
Untuk itu, maka intoleransi dan tindakan kekerasan atas nama 
agama yang seakan-akan tak berkesudahan harus segera dicari- 
kan obat penawarnya. Dan, di sini kita patut bertanya apakah 
mungkin agama Islam—yang sering dibajak untuk menjus- 
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tifikasi kekerasan—mampu berperan sebagai control of vio- 
lence yang menawarkan teori toleransi? J. Budziszewski, filsuf 
dari Universitas Texas, menambahkan beberapa pertanyaan: 
Apakah toleransi compatible dengan Islam? Adakah kontradiksi 
antara toleransi dengan kitab suci Islam dan tradisinya? Atau, 
jangan-jangan toleransi hanyalah fenomena yang ada di per- 
adaban Barat-Kristen yang sekuler dan liberal? Buku ini akan 
menjawab pertanyaan-pertanyaan tersebut. Namun, sebelum- 
nya perlu diberikan sebuah pendahuluan yang mengulas secara 
ringkas perkembangan konsep toleransi sepanjang sejarah.” 


Toleransi Dalam Filsafat Yunani 
Toleransi, sebagai prinsip politik, telah mengalami sukses be- 
sar di dunia Barat modern. Namun toleransi, sebagai suatu 
kebajikan dari kehidupan etis bagi individu-individu, meru- 
pakan ide yang sudah ada sejak masa keemasan filsafat Yunani. 
Masyarakat Barat modern telah melembagakan gagasan bah- 
wa kekuasaan negara harus dibatasi, perbedaan pendapat ha- 
rus dilindungi, dan kesamaan pendapat tidaklah perlu demi 
stabilitas sosial. Namun, gagasan toleransi bahwa kita harus 
membiarkan kebebasan orang lain dalam menemukan kebena- 
ran bagi diri mereka sendiri merupakan gagasan yang ada sejak 
Socrates (w. 399 SM). Toleransi ala Socrates mengasumsikan 
bahwa pengetahuan menghasilkan kebijaksanaan, tetapi kebi- 
jaksanaan tidak dapat diproduksi oleh paksaan melainkan oleh 
dialog yang toleran. Model kehidupan etis filosofis ini me- 
mungkinkan kehidupan bersama-sama secara harmonis den- 
gan orang lain yang berbeda pendapat." 

Dalam bahasa Yunani, toleransi disebut dengan istilah 
“sophrosyne” yang artinya adalah moderasi (moderation) atau 
mengambil jalan tengah. Sedangkan istilah toleransi berasal 
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dari bahasa Latin “tolerantia”, yang artinya “menahan”. Ketika 
seseorang memiliki “toleransi yang tinggi pada rasa sakit”, be- 
rarti dia dapat “menahan rasa sakit”. Dengan demikian, toler- 
ansi adalah istilah untuk sebuah sikap menahan dari hal-hal 
yang dinilai negatif. Jika dikaitkan dengan perbedaan pendapat 
dan keyakinan, maka toleransi adalah sikap menahan diri un- 
tuk tidak menggunakan cara-cara negatif dalam menyikapi 
pendapat dan keyakinan yang berbeda. Definisi toleransi meli- 
batkan tiga kondisi yang saling terkait ketika kita berhadapan 
dengan perbedaan pendapat: pertama, kita memiliki penilaian 
negatif (negative judgement) terhadap pendapat atau keyakinan 
yang berbeda, kedua, kita bisa saja menegasikannya, tetapi, ke- 
tiga, kita sengaja menahan diri untuk tidak menegasikannya. 
Dalam kondisi pertama, kita punya penilaian negatif. Biasanya 
penilaian negatif mendorong kita menggunakan aksi negatif. 
Namun, toleransi terjadi ketika kita menolak aksi negatif— 
seperti kekerasan atas nama agama—akibat penilaian negatif 
terhadap pendapat yang berbeda. Dalam kondisi kedua, kita 
memiliki kekuatan untuk bertindak negatif terhadap pendapat 
yang berbeda dengan cara menegasikannya. Namun, dalam 
kondisi ketiga kita sengaja “menahan diri” dari penggunaan 
cara-cara negatif untuk menegasikannya karena kita punya ala- 
san menoleransinya. 

Socrates membahas masalah toleransi dalam Charmides, 
sebuah karya yang mengekspresikan mimpinya tentang neg- 
ara ideal yang di dalamnya semua warga negaranya bersikap 
moderat dan tahu tugas masing-masing sehingga tidak meng- 
ganggu orang lain. Warga negara yang saling menghormati 
adalah bentuk dari masyarakat toleran. Socrates menilai bahwa 
perjuangan melawan intoleransi dan dogmatisme merupakan 
tugas yang senantiasa perlu. Namun, tantangan yang dihada- 
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pi adalah bagaimana cara membedakan antara toleransi dan 
relativisme. Orang-orang sering menyuarakan relativisme atas 
nama toleransi sebagai reaksi terhadap fanatisme. Toleransi 
menurut Socrates adalah posisi moderat antara dogmatisme 
dan relativisme skeptis. Toleransi selalu menghadapi kekuatan 
dogmatis, fanatik, dan intoleran. Socrates menunjukkan con- 
toh bahaya yang dihadapi toleransi, yakni arogansi politik dan 
dogmatisme kelompok agama yang mengklaim kebenaran ab- 
solut. Oleh karena itu, toleransi harus bisa menengah-nengahi 
antara arogansi kekuasaan, kebenaran absolut, dan kebebasan. 
Toleransi filosofis harus dibimbing oleh sikap hati-hati dan 
dikendalikan oleh kesopanan, sebab kelompok dogmatis dan 
intoleran tak segan-segan menggunakan ancaman kekerasan 
untuk membangun ilusi kebenaran pasti.” 

Ide toleransi Socrates sejatinya adalah prinsip yang sangat 
baik, tetapi banyak kalangan yang menyalahpahaminya seb- 
agai relativisme skeptis. Kesalahpahaman ini mungkin muncul 
akibat Socrates mengklaim bahwa “satu-satunya hal yang dia 
tahu adalah bahwa dia tidak tahu apa-apa”. Keraguan Socrates 
ini bukan bentuk skeptisisme, tetapi sebuah metode kritik-diri 
untuk membangun kesadaran rendah hati atas keterbatasan 
pengetahuan manusia. Toleransi sangat berbeda dengan rela- 
tivisme skeptis. Andrew Fiala, profesor filsafat di Universitas 
California State, membedakannya dengan sebuah perump- 
amaan yang sangat indah: “Seorang intoleran dogmatis meno- 
lak mengakui bayangan dan keraguan yang menghantui hidup 
kita tetapi secara ironis membiarkan dirinya dalam kegelapan. 
Sementara seorang relativis sengaja memilih tinggal dalam 
bayangan dan menolak melihat keluar untuk menyaksikan ca- 
haya. Tetapi filsuf toleran ingin keluar dari dalam bayangan 
agar menyaksikan cahaya kebenaran, sementara keraguan fi- 
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losofis adalah sarana mengaksesnya.” 


Toleransi juga sering disalahpahami sebagai bentuk keti- 
dakpedulian pasif (passive indifference). Ketidakpedulian pasif 
merupakan sikap acuh tak acuh yang tidak positif terhadap 
kebenaran. Ketidakpedulian pasif secara apatis tidak mau 
memberikan penilaian apa pun terhadap pendapat orang lain 
karena tak punya gairah dan komitmen. Sedangkan orang 
yang toleran tetap memberikan penilaian, baik positif maupun 
negatif, terhadap pendapat orang lain dengan komitmen moral 
dan kesadaran menghormatinya. Nah, karena toleransi bukan 
sikap acuh tak acuh, maka toleransi tidak menghalangi akti- 
vitas saling mengkritik secara sopan dan empatik dalam ber- 
dialog. Seseorang harus menghormati perbedaan sebagaimana 
dia harus secara kritis mengoreksi pemahamannya sendiri dan 
orang lain dalam proses mencari pemahaman yang lebih baik. 
Konsep ini disebut dengan “toleransi kritis” (critical toleration) 
yang berdiri di atas prinsip “interaksi kritis” (critical interac- 
tion). 

Toleransi Socrates tidak menuntut peniadaan reaksi emosi 
saat menyikapi perbedaan, sebab secara psikologis manusia 
tidak bisa terlepas dari emosi saat berinteraksi dengan dunia 
sekelilingnya. Namun, toleransi diperlukan untuk “menahan” 
dan mengendalikan emosi agar tidak menimbulkan dam- 
pak negatif akibat penilaian negatif terhadap pendapat dan 
keyakinan yang berbeda. Artinya, kita sah-sah saja memiliki 
emosi dalam menyikapi perbedaan keyakinan, tetapi emosi 
tersebut harus dikendalikan dan ditahan agar tidak terjadi pe- 
maksaan dan kekerasan. Sama halnya menurut Stoicisme (al- 
rawagiyyah), sebuah mazhab filsafat Yunani yang didirikan di 
Athena oleh Zeno (w. 333 SM), toleransi adalah pengendal- 


ian diri agar emosi yang muncul saat menghadapi opini orang 


lain tidak menyebabkan 


23 kerusakan. Untuk menjadi 
Toleransi harus dijunjung 


tinggi dengan menghor- 
mati loyalitas dan ketulusan menyarankan agar seseorang 
orang-orang dalam meme- berupaya mengembangkan 
luk keyakinannya... Toleransi cupathia aka metriopathia, 


mempunyai batas, yakni feri . 
toleransi tidak bisa menol- Jean Pn aa Pa 


eransi — tindakan-tindakan terukur (proper or measured 


intoleran. emotion)." 
—Josiah Royce (1855-1916) 


manusia toleran, Stoicisme 


Toleransi Dalam Filsafat Barat Modern 

Dalam sejarah filsafat Barat modern, toleransi dikaitkan den- 
gan prinsip keimanan yang menekankan bahwa seseorang ha- 
rus memercayai sesuatu berdasarkan alasan logis dan bahwa 
paksaan tidak akan menghasilkan iman yang murni (genuine 
beliefj. Konsep ini diterima secara luas pasca reformasi Kristen 
dan dihubungkan dengan pemikiran John Locke (1632-1704) 
tentang “inward sincerity”, ketulusan. Locke berpendapat bah- 
wa hanya keimanan tulus yang diterima oleh Tuhan dan oleh 
karena itu tidak boleh ada paksaan dalam beragama. Spinoza 
(1632-1677) ikut menegaskan bahwa setiap orang memiliki 
hak asasi atas keyakinan dan pikirannya sehingga tidak dapat 
dibenarkan tindakan pemaksaan oleh otoritas keagamaan 
maupun penguasa tirani.” 

Sebagai bentuk pembelaan terhadap kebebasan berkeya- 
kinan, Jean-Jacgues Rousseau (1712-1778) menolak tindakan 
penganut Kristen ortodoks yang menyebarkan agama secara 
intoleran di kawasan-kawasan non-Kristian. Rousseau, dalam 
The Social Contract, mengkaji bagaimana posisi negara dalam 
menerapkan toleransi. Baginya, negara harus menghargai ke- 
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bebasan warga negara dalam memeluk keyakinan masing-ma- 
sing. Negara sama sekali tidak punya otoritas untuk memak- 
sakan keyakinan agama tertentu kepada warganya. Rousseau 
menambahkan bahwa agama mengandung dogma yang posi- 
tif berupa keyakinan terhadap keberadaan Tuhan, hukuman 
bagi pelaku kejahatan, dan lain-lain, tetapi agama juga sering 
mengajarkan dogma-dogma teologis intoleran yang menge- 
cam dan mengancam kelompok lain. Dalam hal ini, Rousseau 
membedakan antara peran gereja dan negara. Negara memang 
tidak boleh mendiskriminasi kelompok intoleran tetapi boleh 
menindaknya secara hukum apabila teologi intoleran tersebut 
mendorong mereka berbuat anarkis. Di pihak lain, gereja dan 
para pemeluk agama berhak tidak menoleransi kelompok aga- 
ma yang intoleran dengan cara-cara dialogis.' 

Selain Rousseau, Locke pun berupaya membatasi kekua- 
saan negara agar tidak otoriter mengintervensi kebebasan 
keyakinan warga. Pandangan liberal Locke merupakan respons 
terhadap politik otoritarian yang bersumber dari pemikiran 
Plato. Dalam Republic, Plato berpendapat bahwa harmoni, 
persatuan, dan keadilan masyarakat hanya ditentukan oleh 
seorang filsuf yang menjabat sebagai pemimpin negara. Plato 
mengklaim bahwa kebijaksanaan dan kebenaran versi filsuf ha- 
rus dianut oleh seluruh lapisan masyarakat. Otoritarianisme 
Platonik ini ditentang oleh pemikiran politik liberal Locke 
yang menyatakan bahwa warga negara memiliki hak untuk 
menemukan dan memercayai kebenaran untuk diri mereka 
sendiri. Lalu, secara egaliter Locke membatasi kekuatan negara 
agar tidak sewenang-wenang menyalahgunakan otoritasnya 
untuk memaksa warganya. Dalam berbangsa dan bernegara, 
toleransi sangat dibutuhkan sebab keyakinan warga adalah 
sesuatu yang berkaitan dengan hati dan tidak bisa dikontrol 


42 Berislam Secara Toleransi 


oleh negara. Pemikiran Locke ini berangkat dari spirit toleransi 
Kristen yang mengusung ajaran bahwa manusia rasional harus 
memercayai sesuatu berdasarkan alasan logis”. Kepercayaan di 
dalam Kristen adalah hal yang tidak bisa dipaksakan. Spirit 
toleransi Kristen ini senapas dengan Islam yang menentang 
paksaan dalam agama. 4 

John Stuart Mill (1806-1873), dalam On Liberty, meneguh- 
kan kembali kebebasan berpendapat. Menurut filsuf empiris 
asal Inggris ini, pendapat minoritas yang dibungkam belum 
tentu salah. Jika kita menganggap bahwa pendapat minoritas 
pasti salah, maka secara absolut kita mengasumsikan diri kita 
selalu benar. Pendapat yang dibungkam memang bisa salah, 
tetapi pendapat yang salah pun mengandung poin pertentan- 
gan. Kita bahkan perlu mendengar dan merespons pendapat 
yang salah untuk mengetahui di mana sisi kebenaran. Bahkan 
jika kita tahu kebenaran, kita harus mampu mempertahankan- 
nya dari kritikan-kritikan pihak oposisi. Kebenaran yang tidak 
diperebutkan secara dialogis hanya akan menjadi takhayul be- 
laka. Nah, dalam “proses kontestasi” antarpendapat-pendapat 
yang beragam dibutuhkan toleransi agar masing-masing pihak 
saling menghormati. Mill menekankan pentingnya peran ak- 
tif negara dalam melindungi hak kebebasan berpendapat bagi 
kelompok minoritas yang sering ditekan oleh tirani pendapat 
kelompok mayoritas. Negara harus menjaga netralitasnya se- 
hingga tidak ada kelompok yang terdiskriminasi.' 
Konsep toleransi mengalami perkembangan di tangan 


" Agama Kristen dapat diyakini secara dogmatik maupun rasional 
oleh penganutnya. Locke dengan pendekatan rasional mengkritik penganut 
dogmatik yang intoleran. Baginya, dogmatisme akan memicu eksklusivisme 
dan intoleransi. Sebaliknya, iman rasional dinilai lebih berpotensi mendukung 
sikap-sikap toleran. 
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Emerson (1803-1882), filsuf Amerika. Emerson menawarkan 
gagasan tentang “keyakinan subjektif” yang dia sebut dengan 
istilah “self-reliance”. Gagasan ini sama dengan ide Kierkegaard 
tentang “subjektivitas”. Menurut keduanya, keyakinan agama 
adalah sebuah paradigma dan komitmen eksistensial karena 
keyakinan agama pada dasarnya hanyalah konsepsi seseorang 
yang bersifat esensial. Dengan demikian, orang-orang dapat 
menganut keyakinan agama menurut konsepsinya masing- 
masing. Pendekatan idealis dan eksistensialis ini pada akhirnya 
mendorong pentingnya toleransi agar masing-masing individu 
menghormati perjuangan orang lain dalam mencari keyakinan 
agamanya. Gagasan subjektivitas keyakinan tersebut mengam- 
bil bentuk yang lebih jelas dalam pemikiran William James 
(1842-1910), filsuf Amerika kenamaan. Dalam karyanya, 
Varieties of Religious Experience, dia menyatakan, “Each, from 
his peculiar angle of observation, takes in a certain sphere of fact 
and trouble, which each must deal with in a unigue manner” 
Statemen ini hendak menegaskan bahwa setiap orang memiliki 
pengalaman religius yang berbeda-beda. Keragaman pengala- 
man religius merupakan keniscayaan dari keragaman pengala- 
man hidup manusia. Konsekuensinya, masing-masing harus 
saling menghargai pengalaman religius orang lain. 

Idealisme Emerson dan pragmatisme empiris James ke- 
mudian dipadukan oleh Josiah Royce (1855-1916), filsuf kela- 
hiran California. Dalam bukunya yang berjudul The Philosophy 
of Loyalty, dia menekankan pentingnya loyalitas komitmen 
personal dan keyakinan tulus (sincere belief). Toleransi, menu- 
rutnya, harus dijunjung tinggi dengan menghormati loyalitas 
dan ketulusan orang-orang dalam memeluk keyakinannya. 
Toleransi harus terus dijaga selama loyalitas tersebut tidak 
berusaha merusak loyalitas dan kemanusiaan orang lain den- 
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gan paksaan dan kekerasan. Artinya, kita harus menoleransi 
loyalitas-loyalitas orang lain selama loyalitas tersebut tidak 
mengajak mereka melakukan tindakan-tindakan destruktif 
yang merusak tatanan hukum dan kemanusiaan. Di sini Royce 
hendak menekankan bahwa manusia memiliki kebebasan un- 
tuk memilih objek loyalitasnya dan manusia harus mengen- 
dalikan loyalitasnya itu agar tidak berubah menjadi individu- 
alisme yang semena-mena menegasikan loyalitas orang lain. 
Royce tampaknya ingin menyampaikan poin penting bahwa 
toleransi mempunyai batas, yakni toleransi tidak bisa menoler- 
ansi tindakan-tindakan intoleran. 


Deklarasi UNESCO 

Setelah melewati perjalanan yang panjang dari era keemasan 
filsafat Yunani hingga era reformasi di Barat, toleransi kemudi- 
an dideklarasikan oleh UNESCO (United Nations Educational, 
Scientific, and Cultural Organization) pada konferensi yang dis- 
elenggarakan di Paris pada 25 Oktober - 16 November 1996. 
Konferensi itu memproklamasikan tanggal 16 November seb- 
agai Hari Toleransi Internasional. Deklarasi tersebut menjelas- 
kan bahwa toleransi adalah rasa hormat, penerimaan, dan apr- 
esiasi terhadap keragaman budaya dan ekspresi kita. Toleransi 
dapat terwujud jika didorong oleh pengetahuan, keterbukaan, 
komunikasi, hati nurani, kebebasan berpikir, dan kebebasan 
berkeyakinan. Toleransi adalah harmoni dalam perbedaan. 
Toleransi merupakan kebajikan yang membuat perdamaian 
menjadi mungkin. Toleransi adalah sikap aktif yang mengakui 
hak asasi manusia universal dan kebebasan fundamental orang 
lain. Toleransi adalah tanggung jawab yang menjunjung tinggi 
hak asasi manusia, pluralisme (termasuk pluralisme budaya), 
demokrasi, dan supremasi hukum. Toleransi melibatkan peno- 
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lakan terhadap dogmatisme dan absolutisme. Toleransi tidak 
berarti toleran terhadap ketidakadilan sosial. Toleransi juga 
berarti menerima kenyataan bahwa manusia secara alami bera- 
gam. Oleh karena itu, seseorang tidak dapat dipaksa mengikuti 
pandangan orang lain. 

Toleransi di tingkat negara membutuhkan peraturan 
yang adil dan tidak diskriminatif. Diskriminasi dan margin- 
alisasi dapat menyebabkan frustrasi, permusuhan, dan fana- 
tisme. Untuk mencapai masyarakat yang lebih toleran, negara 
harus meratifikasi konvensi hak asasi manusia internasional 
dan rancangan undang-undang yang memastikan kesetaraan 
bagi semua kelompok dan individu dalam masyarakat. Untuk 
mewujudkan sikap toleran, masyarakat dan negara harus 
menerima dan menghormati karakter multikultural manusia. 
Tanpa toleransi, tidak mungkin ada kedamaian, dan tanpa 
kedamaian tidak akan ada pembangunan atau demokrasi. 
Intoleransi dapat mengambil bentuk marginalisasi terhadap 
kelompok dari partisipasi sosial dan politik, serta kekerasan 
dan diskriminasi terhadap mereka. Toleransi lebih dibutuhkan 
di dunia modern yang ditandai dengan globalisasi ekonomi, 
komunikasi, saling ketergantungan, migrasi besar-besaran, 
dan urbanisasi. Karena setiap bagian dari dunia ini ditandai 
dengan keragaman, meningkatnya intoleransi dan perselisihan 
berpotensi mengancam setiap daerah. Hal ini tidak terbatas 
pada negara tertentu, tetapi adalah sebuah ancaman global. 
Pendidikan adalah cara yang paling efektif untuk mencegah in- 
toleransi. Pendidikan toleransi adalah pendidikan inklusif yang 
mengajarkan kepada anak didik tentang hak mereka bersama 
dan kebebasan sehingga mereka dapat saling menghormati. $ 
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Toleransi Dalam Tradisi Islam Klasik 

Toleransi dalam filsafat Socrates lekat dengan sikap moderat 
antara dogmatisme dan relativisme. Moderasi Socrates tersebut 
sejajar dengan moderasi dalam konsep toleransi al-Syaf'i (w. 
204 H), pendiri mazhab Syafi'iyyah, seperti tecermin dalam 
semboyannya: “Pendapatku benar tetapi mungkin salah, se- 
dangkan pendapat orang lain salah tetapi mungkin benar” 
(rayi sawabun yahtamilu al-khataa wa rayu ghayri khataun 
yahtamilu al-sawaba). Dengan prinsip ini, al-Syah'i di satu 
sisi berusaha terhindar dari dogmatisme dan absolutisme yang 
menganggap bahwa dirinya sendiri adalah yang benar sedang- 
kan orang lain pasti salah. Di sisi lain, al-Syafi'i berusaha me- 
nyingkir dari jebakan-jebakan relativisme yang membenarkan 
semua pendapat tergantung perspektif masing-masing. 

Dalam tradisi Islam, tidak sedikit ahli usul fikih (uszliyyin) 
yang terjebak dalam relativisme. Mereka populer disebut se- 
bagai musawwibah, yakni sebuah kelompok yang membena- 
rkan semua pendapat para pakar hukum Islam (mujtahidin). 
Konsep toleransi yang moderat ala al-Syafi'i memberi inspirasi 
kepada kita bahwa “penyesatan” terhadap orang yang berbeda 
pendapat adalah tindakan yang tidak etis.” Konsep toleransi 
Islam tidak terlepas dari spirit sabda Nabi: “Seorang hakim yang 
berusaha mencari kebenaran kemudian benar, maka mendapat- 
kan pahala dua, sedangkan jika salah maka mendapatkan pahala 
satu.” Ajaran profetik ini sangat menghormati hasil ijtihad 
dalam bidang hukum, baik hasil ijtihadnya itu benar ataupun 
salah. Artinya, kesalahan bukanlah hal yang harus diberangus 
dengan kekerasan, tetapi malah mendapatkan satu pahala. 

Malik bin Anas (w. 179 H), pendiri mazhab Malikiyyah, 
termasuk ulama yang mengusung semangat toleransi. Baginya, 
kebebasan berpendapat dan perbedaan harus dihargai dan ti- 


dak boleh diberangus den- 

gan upaya unifikasi me- 

lalui kebijakan penguasa. 

Pembelaannya terhadap 

kebebasan berpendapat "Mukmin sejati adalah yang 
tampak dalam kasus ketika 2 “nga Keke 
Harun al-Rasyid (w. 193 H) an Pe lag Ka. 
berinisiatif menggantung al- AR Ar Tirmidzi dan 
Muwatta karya Malik di atas Al-Nasa'i) 

Kabah dan memerintahkan 

semua orang agar mengikuti 

kitab tersebut. Namun, Malik menolak keinginan itu dengan 
berkata, “Wahai pemimpin kaum mukminin, janganlah Anda 
gantung kitab itu di atas Kabah, sebab para sahabat Nabi telah 
berbeda pendapat”“' Jawaban tersebut menunjukkan sikap 
toleran Malik terhadap keragaman pendapat dan sikap empat- 
inya terhadap perbedaan. Empati menjadi kata kunci dalam 
mewujudkan toleransi. 

Toleransi sangat lekat dengan kerendahan hati, kemura- 
han hati, keramahan, dan kesopanan dalam menghargai orang 
lain, sedangkan intoleransi merupakan bentuk keangkuhan 
yang menghancurkan apa saja yang tidak dipahami dan yang 
berbeda. Alih-alih menjunjung tinggi dialog, intoleransi ngo- 
tot menafikan perbedaan karena faktor fanatisme terhadap satu 
pandangan yang diklaim benar secara absolut. Toleransi meru- 
pakan hasil dari sikap yang sederhana, yakni kritik-diri (self 
criticism) atas keterbatasan pemahaman manusia. Ulama yang 
toleran tidak takut untuk mengakui kebodohan atau ketidak- 
pastian pendapatnya sendiri. Malik bin Anas adalah salah satu 
ulama yang sangat menekankan pentingnya kritik-diri untuk 
mengantisipasi munculnya dogmatisme di kalangan umat 
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Islam. Beliau berkata, “Aku hanyalah manusia biasa yang bisa 
benar dan bisa salah. Maka, telitilah pendapatku. Jika sesuai 
dengan Al-Ouran dan Sunnah maka ambillah. Jika tidak sesuai 
maka tinggalkanlah.” (ana basyarun ukhtiu wa usibu fandhuru 
fi rayi fa ma wafaga al-kitaba wa al-sunnata fa khudhu bihi wa 
ma lam yuwafig fatrukuhu).? 

Toleransi mengharuskan kita sudi melihat pendapat orang 
lain sebagai hal yang layak dihormati. Sementara tangga-tang- 
ga yang menuntun kita mencapai sikap toleran adalah kelua- 
san wawasan dan pendidikan yang inklusif. Al-Syafh'i meru- 
pakan salah satu ulama yang menekankan pendidikan inklusif. 
Dalam sebuah dialog dengan muridnya yang bernama Ibrahim 
al-Muzani (w. 264), dia berkata: “Wahai Ibrahim jangan- 
lah engkau mengikuti semua ucapkanku, tetapi telitilah dan 
berpikirlah untuk dirimu sendiri” (Yz Ibrahim la tugalliduni 
Ji kulli ma agulu wandhur fi dzalika li nafika)? Pendidikan 
inklusif ala al-Syaf'i tidak bertujuan mendoktrin murid tetapi 
justru memberikan kesempatan kepada murid untuk berpikir 
kreatif dan independen. Pendidikan inklusif tidak mengekang 
seorang murid harus sama dengan pendapat gurunya tetapi 
justru menoleransi pendapat-pendapat muridnya yang ber- 
beda. 

Sebagaimana dalam tradisi filsafat Yunani dan Barat mod- 
ern, toleransi dalam tradisi Islam juga menolak absolutisme 
dogmatis yang memonopoli kebenaran tunggal dan mutlak. 
Absolutisme adalah bentuk kecongkakan manusia yang men- 
daku dirinya mampu menangkap semua kebenaran di mata 
Tuhan. Toleransi Islam dengan rendah hati mengakui keterba- 
tasan manusia dalam meraih kebenaran absolut. Oleh karena 
itu, para ulama toleran membedakan antara “pemikiran keisla- 
man” (al-fikr al-Islami) dengan “Islam”. Pemikiran keislaman 
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sangatlah beragam dan kebenarannya bersifat relatif di mana 
masing-masing ulama mengajukan asumsi-asumsi tentang 
kebenaran, tetapi kebenaran Islam yang sejati adalah bersifat 
tunggal dan hanya Allah yang tahu. Itulah alasannya menga- 
pa ulama pada setiap akhir diskusi senantiasa dengan rendah 
hati mengucapkan wallahu a'lam bi shawab (Tuhan lebih tahu 
(KJebenaran sejati). Kebenaran yang bisa diraih oleh manu- 
sia hanyalah (kJebenaran dengan “k” kecil, sementara (KJeb- 
enaran di mata Tuhan adalah dengan “K” besar. Nurcholish 
Madjid (1939-2005) menyebut kebenaran pemikiran manusia 
dengan istilah “kebenaran nisbi”, sedangkan al-Ghazali, dalam 
al-Mustasfa, menyebutnya dengan “kebenaran asumtif” (ma 
ghalaba 'ala dzann al-mujtahid) 

Toleransi dalam tradisi Islam sejalan dengan filsafat 
Stoicisme yang menekankan urgensi kontrol emosi dalam 
menyikapi perbedaan. Al-Ghazali (1058-1111 M / 450-505 
H), dalam karyanya Ihya Ulum al-Din, mengulas pentingnya 
kontrol emosi ('ilaj al-ghadhab) dalam menghargai perbedaan. 
Menurutnya, selama manusia bisa mencintai dan membenci, 
maka manusia tidak akan lepas dari emosi dan kemarahan. 
Manusia selalu mencintai pendapat yang cocok dengannya 
dan membenci hal-hal yang tidak sesuai. Namun, manusia 
harus mengendalikan emosinya ketika menyaksikan hal-hal 
yang tidak sesuai dengan keinginannya. Kontrol emosi dapat 
dilakukan melalui enam langkah: Pertama, merenungi keu- 
tamaan memaafkan dan menahan amarah sebagaimana fir- 


man Allah dalam OS Ali Imran (3J: 133-134, kedua, takut 


“ “Dan bersegeralah kamu kepada ampunan dari Tuhanmu dan kepada 
surga yang luasnya seluas langit dan bumi yang disediakan untuk orang-orang 
yang bertakwa, (yaitu) orang-orang yang menafkahkan (hartanya), baik di 
waktu lapang maupun sempit, dan orang-orang yang menahan amarahnya 
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pada siksa Allah terhadap pemarah, ketiga, menghindari ekses 
negatif dari permusuhan, keempat, membayangkan raut wajah 
yang amat jelek seperti anjing dan binatang buas saat marah- 
marah, kelima, berpikir ulang tentang penyebab kemarahan: 
dan keenam, menyadari bahwa kemarahan keluar dari kes- 
ombongan karena pemarah merasa seakan-akan perilakunya 
sesuai dengan maksud Allah. Hal ini mirip dengan fenomena 
kelompok Muslim radikal yang berteriak Allahu Akbar tetapi 
dengan penuh amarah bertindak barbar.” 

Al-Ghazali tidak lupa memaparkan sifat toleran Nabi 
Muhammad Saw. Pada suatu hari, ada seseorang dari Arab 
pedalaman yang kencing di dalam masjid di hadapan Nabi. 
Spontan para sahabat naik pitam. Namun, Nabi malah melar- 
ang para sahabatnya menggunakan kekerasan untuk mengha- 
langinya kencing. Para sahabat memprotes, “Tetapi ini adalah 
masjid yang tak layak dikotori dan dikencingi.” Nabi bers- 
abda, “Dekatilah dia secara baik-baik dan jangan dengan ke- 
kerasan agar dia tidak lari dari Islam” (garribu wa la tunaffiru). 
Bagaimanapun juga, Nabi tidak menyukai perbuatan amoral 
itu, tetapi Nabi dengan sangat toleran mengontrol emosi un- 
tuk tidak menggunakan kekerasan atas nama kesakralan sim- 
bol agama, dalam konteks ini adalah kesucian masjid. Sifat tol- 
eran Nabi inilah yang saat ini diabaikan oleh kelompok radikal 
yang tak segan-segan menggunakan kekerasan dengan dalih 
membela kesakralan Islam yang ternodai.? 

Dalam Islam, toleransi merupakan kebajikan yang ber- 
hubungan erat dengan kebajikan lainnya seperti kerendahan 
hati, kemurahan hati, keramahan, dan kesopanan. Nilai- 
nilai toleransi etis ini sangat ditekankan oleh para sufi sep- 


dan memaafkan (kesalahan) orang. Allah menyukai orang-orang yang berbuat 


kebajikan.” 


Prolog 51 


erti al-Hallaj, Jalaluddin al-Rumi, Ibn “Arabi, al-Ghazali, dan 
lain-lain. Visi kehidupan etis toleran menekankan nilai-nilai 
untuk mengejar kebijaksanaan dan mewujudkan cinta ka- 
sih antarsesama dalam masyarakat yang penuh perbedaan. 
Komunitas toleran adalah sebuah masyarakat yang menyadari 
dan mengakui keterbatasan pengetahuan mereka dan berbagi 
komitmen untuk terlibat bersama dalam proses dialog untuk 
memperkaya pengetahuan, yakni dialog yang memungkink- 
an satu sama lain untuk tidak setuju tapi saling menghargai. 
Sayangnya, kalangan dogmatis yang kolot sering menegasikan 
realitas keanekaragaman (ta addudiyyah). Mereka bahkan in- 
gin menghancurkan perbedaan dan tak jarang menghalalkan 
penggunaan kekerasan. Tantangan yang dihadapi dalam mem- 
bangun masyarakat toleran adalah menemukan kesepakatan 
umum dalam menyikapi perbedaan-perbedaan dan konflik. 
Toleransi membutuhkan pengorbanan dari masyarakat untuk 
sudi berdialog dengan penuh empati dan mengesampingkan 
penggunaan kekerasan. Sementara itu, pengorbanan masyara- 
kat hampir mustahil terwujud dalam sebuah komunitas yang 
eksklusif. Untuk itu, dibutuhkan upaya-upaya serius men- 
transformasikan masyarakat dari eksklusivisme (inghilagiyyah) 
ke inklusivisme (infitahiyyah) dengan cara merevisi doktrin- 
doktrin kaku yang tidak menghargai keragaman. 

Sebagai wacana yang sangat melankolis, toleransi Islam 
menghadapi problem intoleransi dan eksklusivitas terutama 
berkaitan dengan isu-isu teologis yang rentan dengan pengafi- 
ran dan pertikaian antarsekte. Pengafiran tersebut selalu dipicu 
oleh klaim kebenaran yang bertendensi pada bunyi harfiah 
hadis Nabi tentang terpecahnya umat Islam menjadi tujuh pu- 
luh tiga sekte tetapi yang masuk surga hanya satu. Akhirnya, 
masing-masing sekte mendaku paling berhak masuk surga se- 
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mentara sekte yang lain masuk neraka. Untuk membangun tol- 
eransi antarsekte, nalar eksklusif ini harus dilenturkan dengan 
cara kembali kepada prinsip Al-Guran bahwa surga dan neraka 
tidak dikaveling oleh sekte tertentu. Surga dan neraka diberi- 
kan oleh Allah kepada individu-individu yang beramal baik, 
sebagaimana firman Allah, “Maka barang siapa yang menger- 
jakan amal saleh, sedang ia beriman, maka tidak ada penging- 
karan terhadap amalannya itu dan sesungguhnya Kami menu- 
liskan amalannya itu untuknya.” (OS Al-Anbiya (21): 94). 
Penulis sangat prihatin melihat sejarah kaum Muslimin yang 
terlalu larut dalam nalar “firgah najihah” (sekte yang selamat 
hanya satu). Bisakah kaum Muslimin menyadari bahwa per- 
bedaan teologis sejatinya hanya perbedaan pada level “konsep 
ketuhanan” dan bukan perselisihan tentang eksistensi Tuhan? 
Dengan menyadari hal itu, umat Islam tidak perlu saling men- 
gafirkan dan bertikai. 

Untuk menjadi Muslim toleran, seseorang harus menjadi 
pluralis tanpa harus menjadi relativis. Artinya, Muslim toleran 
dan pluralis adalah seseorang yang mengakui dan menghargai 
pluralitas pemahaman dan keyakinan tanpa harus membena- 
rkan semuanya. Dalam Islam, pluralitas merupakan kenis- 
cayaan sebagaimana dalam firman Allah, “Jikalau Tuhanmu 
menghendaki, tentu Dia menjadikan manusia umat yang satu, 
tetapi mereka senantiasa berselisih pendapat.” (OS Hud (11): 
119). Allah memberikan aturan dan jalan yang terang kepada 
masing-masing umat beragama. Sekiranya Allah menghenda- 
ki, niscaya umat manusia akan dijadikan-Nya satu umat saja, 
tetapi Allah hendak menguji umat manusia terhadap pembe- 
rian-Nya, maka umat manusia diperintahkan berlomba-lomba 
dalam berbuat kebajikan (OS Al-Md'idah (5): 48). Firman 


Allah ini mengafirmasi pluralitas sebagai sebuah keniscayaan 
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yang tidak bisa terbantahkan. Maka, pengakuan terhadap 
keragaman adalah sikap proporsional yang tidak bisa ditawar- 
tawar lagi. 

Toleransi Islam sering dihubungkan dengan ayat “Tidak 
ada paksaan dalam agama.” (9S Al-Bagarah (2): 256). Firman 
Allah ini menurut Ibn Abbas turun sehubungan dengan ka- 
sus seorang Anshar bernama Husayn yang memaksa kedua 
anaknya yang memeluk Kristen agar pindah ke agama Islam. 
Namun, kedua anaknya menolak paksaan itu. Kemudian, ayat 
ini turun merespons secara eksplisit bahwa pemaksaan keyaki- 
nan adalah tindakan yang terlarang.” Islam secara bahasa ber- 
makna “berserah diri” dengan penuh ketulusan, ketundukan, 
kesadaran, dan keikhlasan. Oleh karena itu, Islam menjunjung 
tinggi kebebasan beragama karena persoalan keyakinan adalah 
masalah ketulusan hati yang tidak bisa dipaksakan. Semangat 
toleransi Islam yang menolak paksaan dikukuhkan oleh fir- 
man Allah, “Dan jikalau Tuhanmu menghendaki, tentulah beri- 
man semua orang yang di muka bumi seluruhnya. Maka apakah 
kamu (hendak) memaksa manusia supaya mereka menjadi orang- 
orang yang beriman semuanya?” (OS Yunus (10): 99). Toleransi 
Islam dibangun di atas alasan-alasan menghormati kebebasan 
berpendapat dan berkeyakinan (hurriyyah al-rayi wa al-i tigad) 
dan komitmen untuk hidup berdampingan secara damai 
(ta 'ayusy | coexistence). 

Wacana toleransi Islam berbasis pada spirit Piagam 
Madinah (Watsigah al-Madinah) yang dinilai oleh banyak ka- 
langan, tak terkecuali orientalis, sebagai konstitusi negara yang 
pertama di dunia. Di dalamnya terdapat sikap empatik dalam 
pencarian sikap bersama dan kemanfaatan umum. Piagam 
Madinah adalah bentuk komitmen koeksistensi di tengah-ten- 
gah perbedaan dan keragaman. Perbedaan agama, kebebasan 
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individu, dan kaum minoritas dilindungi sehingga memung- 
kinkan semua pemeluk agama Yahudi dan Islam hidup ber- 
dampingan di Madinah. Islam pun sangat menoleransi peme- 
luk Kristen seperti ditunjukkan dalam riwayat “Urwah bin 
Zubayr Ibn al-Awwam tentang surat perdamaian Nabi dengan 
kaum Kristen Najran. Dalam pembukaan surat tersebut Nabi 
menyatakan, 


“Bagi penduduk Najran dan sekitarnya, jaminan Allah dan 
Rasul-Nya diberikan untuk keselamatan jiwa, harta, agama, 
gereja-gereja, pendeta-pendeta, uskup-uskup, orang-orang 
yang hadir, dan orang-orang yang tak hadir dari mereka.” 


Convivencia yang berakar dari tradisi abad pertenga- 
han juga merupakan inspirasi toleransi Islam. Convivencia 
adalah semangat hidup bersama dan toleransi yang muncul 
di Iberia dengan pusat-pusat seperti Toledo, Cordova, dan 
Granada, tempat umat Kristen, Muslim, dan Yahudi hidup 
berdampingan secara harmonis dan dialogis. Toleransi Islam 
di Andalusia mengundang decak kagum dari banyak penulis 

Barat, tidak terkecuali Karen 
Armstrong yang menuliskan 


kesan manisnya, “Di bawah 
“Mukmin sejati adalah yang 


: 4 kekuasaan Islam, Yahudi 
bisa menjaga keselamatan 


darah dan harta orang lain." menikmati masa keemasan- 
(Nabi ' Muhammad Saw. nya di Andalusia. Hilangnya 
dalam HR Al-Tirmidzi dan Yahudi Spanyol adalah ses- 
Al-Nasa'i) 


uatu yang disesali sebagai 


bencana terbesar dunia.” 
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Yang harus digarisbawahi, toleransi berbeda dengan individu- 
alisme. Toleransi seyogianya dibangun di atas budaya kritis di 
mana orang-orang bisa saling menegur dan menasihati apa- 
bila ada anggota masyarakat yang merusak kode etik sosial.” 
Toleransi etis tidak menafikan urgensi kontrol sosial melalui 
amar maruf nahi munkar yang dianjurkan dalam Al-Guran 
(OS Al-'Ashr (103): 2-3). Mekanismenya adalah menyeru den- 
gan penuh hikmah dan kesopanan (OS Al-Nahl (16): 125). 
Amar maruf bukan main hakim sendiri dengan kekerasan, 
melainkan menyeru dengan kelembutan, sebagaimana firman 
Allah “Maka disebabkan rahmat dari Allah-lah kamu berlaku le- 
mah lembut terhadap mereka. Sekiranya kamu bersikap keras lagi 
berhati kasar, tentulah mereka menjauhkan diri dari sekeliling- 
mu.” (OS Ali Imran (3J: 159). Al-Ghazali, dalam Ihya “Ulum 
al-Din, mengingatkan kita bahwa tindakan main hakim sendi- 
ri dengan menggunakan kekerasan tidak dibenarkan meskipun 
dengan dalih amar ma ruf nahi munkar. Al-Ghazali menulis, 


"Telah saya jelaskan tingkatan-tingkatan amar ma'ruf nahi 
munkar: Pertama, memberi tahu: kedua, menasihati: ketiga, 
menegur dengan kata-kata keras: dan keempat, mencegah se- 
cara paksa dengan sanksi hukuman. Tingkatan pertama dan 
kedua boleh dilakukan oleh warga sipil maupun pemerintah. 
Tingkatan ketiga dengan teguran keras—seperti kata-kata 'wa- 
hai orang zalim dan wahai orang yang tak takut Tuhan'—boleh 
dilakukan oleh warga sipil dan pemerintah apabila tidak me- 
nyebabkan fitnah kepada orang lain. Adapun tingkatan yang 
keempat hanya boleh dilakukan oleh pemerintah.”! 


Berdasarkan pernyataan al-Ghazali tersebut, dapat dipaha- 
mi bahwa warga sipil hanya berkewajiban memberi tahu mana 
yang baik dan mana yang buruk, menasihati, dan menegur. 
Oleh karenanya, warga sipil tidak boleh menggunakan cara- 
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cara kekerasan dan main hakim sendiri. Lebih dari itu, hadis 
Nabi yang berikut ini: “Barang siapa melihat kemungkaran 
maka ingkarilah dengan tangannya. Jika tak mampu, maka 
dengan lisannya. Jika tidak mampu, maka dengan hatinya, dan, 
inilah selemah-lemahnya iman.” harus ditafsirkan ulang. Nabi 
tidak akan mengizinkan umatnya main hakim sendiri apalagi 
dengan kekerasan, sebab Al-Ouran sudah jelas menyatakan 
bahwa jika Nabi menggunakan kekerasan, niscaya umat akan 
menyingkir darinya. Kata “tangan” dalam hadis Nabi tersebut 
seyogianya dipahami sebagai otoritas pemerintah sebagaimana 
pendapat al-Ghazali di atas. Kata “tangan” hendaknya tidak di- 
artikan sebagai tindakan kekerasan atas nama agama dan main 
hakim sendiri. 


Toleransi dan Masalah Ateisme 
Islam menghargai kebebasan berkeyakinan dan berpendapat. 
Namun, apakah ateisme dapat ditoleransi? Ateisme meru- 
pakan isu yang hangat diperbincangkan dalam wacana toler- 
ansi, baik di dunia Barat maupun di dunia Islam. Dalam A 
Letter Concerning Tolerance, John Locke menolak menoleransi 
orang-orang ateis karena mereka tidak bisa dipercaya. Josiah 
Royce menggarisbawahi bahwa persoalan sebenarnya adalah 
berkaitan dengan orang-orang yang tidak memiliki loyalitas 
sama sekali, mereka tidak bisa dipercaya karena tidak memiliki 
komitmen di dalam masyarakat. Artinya, para penganut aga- 
ma mencurigai orang-orang ateis sebagai kelompok yang tidak 
memiliki “ketulusan hati”, suatu hal yang merupakan asas tol- 
eransi. Kierkegaard (1813-1855) mendeskripsikan para pem- 
berontak yang berbalik melawan Tuhan sebagai orang-orang 
yang tidak punya kekuatan batin (inwardness). 

Dengan mempertimbangkan alasan-alasan yang diutara- 
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kan para filsuf itu, Andrew Fiala dengan cermat menyimpul- 
kan bahwa toleransi yang berfokus pada ketulusan batin tidak 
perlu secara eksplisit terikat dengan keputusan akhir tentang 
keyakinan agama, entah teis atau ateis. Masalahnya bukan 
apakah seseorang akhirnya memilih menjadi teis atau ateis, 
melainkan apakah seseorang benar-benar memiliki ketulusan 
batin atau tidak. Andrew Fiala sepakat dengan pandangan 
Marcel bahwa belum tentu seorang ateis senantiasa membuat 
onar dan intoleran. Bisa saja seorang ateis menjadi humanis 
seperti Paul Kurtz yang mau menerima prinsip toleransi dan 
koeksistensi. Bahkan Kurtz meyakini bahwa orang ateis lebih 
toleran dibanding orang-orang teis yang rawan terjebak dalam 
fanatisme dan tak jarang berujung pada tindakan terorisme.” 
Dalam sejarah kebudayaan Islam, ateisme (ilhad/zindig) 
merupakan isu yang kontroversial dan mengundang banyak 
perhatian dari para peneliti. Abdurahman Badawi (w. 2002), 
penulis Min Tarikh al-Ilhad RH al-Islam, dan Buhayrah Mukhtar 
al-Laytsi, penulis al-Zindigah wa al-Syu'ubiyah, adalah dua pe- 
mikir Muslim yang menaruh perhatian untuk membahas seja- 
rah ateisme yang marak di era Dinasti Abbasiyah. 
Abdurahman Badawi berpendapat bahwa ada perbedaan 
antara ateisme Barat dan Islam. Ateisme Barat diekspresikan 
oleh Nietzsche (1844-1900) dengan ungkapan “Tuhan telah 
mati”. Ateisme Yunani meyakini “Dewa-dewa telah mati”. 
Tetapi ateisme Arab meyakini bahwa “profetologi dan para 
nabi telah mati”. Meskipun yang diingkari oleh ateis Arab 
adalah kenabian, mereka tetap bisa disebut ateis karena meng- 
ingkari kenabian dapat berimplikasi pada pengingkaran terha- 
dap Tuhan. Konsekuensi mengingkari Tuhan dan Nabi adalah 
sama, yakni pengingkaran terhadap agama. Tokoh-tokoh ateis 
yang paling masyhur antara lain adalah Ibn Mugaffa, Abu Isa 
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al-Warag, Ibn Rawandi, Abu Muslim al-Khurasani, Babik al- 
Kharmi, dan Abu Bakar al-Razi. 

Pada awalnya, ateisme Arab mengambil bentuk gerakan 
ilmiah dan kemudian ditanggapi secara dialogis dan toleran 
oleh ulama-ulama Muktazilah seperti Wasil bin “Athz, Abi 
Hudzail al-'Alaf, Basyar bin al-Mutamar, Ibrahim al-Nidzam, 
dan ulama Sunni lainnya. Langkah pertama yang diambil oleh 
negara bukan langsung memberantas mereka secara otoriter, 
tetapi memberikan peluang debat publik melalui terbentuknya 
lembaga ilmiah yang bertugas mengajak mereka berdialog. 
Khalifah al-Mamun memberi izin kepada Ibn Aktsam untuk 
membentuk lembaga tersebut yang terdiri dari empat puluh 
ulama. Mereka gigih melawan argumentasi-argumentasi kaum 
ateis. 

Sayangnya, pada fase berikutnya kelompok-kelompok at- 
cis berubah menjadi kelompok separatis yang secara ideologis 
membela fanatisme etnis (syu ubiyyah) menentang hegemoni 
kekuasaan orang Arab. Pada akhirnya, kelompok ateis tidak 
hanya mengingkari shalat, zakat, haji, dan menghalalkan seks 
bebas, tetapi juga terlibat dalam aksi penculikan, pembunuhan, 
dan perlawanan bersenjata terhadap pemerintahan Abbasiyah. 
Dalam kondisi seperti ini, tindakan mereka sudah tidak bisa 
ditoleransi sehingga akhirnya ditumpas oleh pemerintah. 

Jika kita meminjam analisis Locke, Josiah Royce, 
Kierkegaard, dan Andrew Fiala, maka dapat disimpulkan 
bahwa kebijakan pemerintah Abbasiyah menumpas ateisme 
Arab bukanlah semata-mata karena pemikiran ateismenya, 
melainkan lebih disebabkan oleh faktor politis berupa sepa- 
ratisme yang merusak loyalitas orang lain. Meminjam istilah 
Kierkegaard, para pemberontak itu tidak memiliki “inward- 
ness” (kekuatan batin) yang merupakan asas toleransi. Dalam 
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kasus ini, kita dapat melihat bahwa ulama menunjukkan si- 
kap toleransi berupa respons-respons argumentatif dan dialog 
dalam menangkis pemikiran kelompok ateis. Kebebasan ber- 
pikir benar-benar dijunjung tinggi dan ateisme masih dihar- 
gai sebagai sebuah pendapat dalam sejarah kebudayaan Islam. 
Namun, ketika dialog menemui jalur buntu dan kelompok at- 
cis memilih cara-cara kekerasan, maka tindakan intoleransi itu 
harus ditindak tegas oleh negara.” 


Toleransi dalam Filsafat Ibn Rusyd, al-Kindi, dan al-“Amiri 
Tradisi pemikiran Islam memang sering diwarnai oleh peris- 
tiwa-peristiwa intoleran, seperti persekusi yang menimpa 
Ahmad bin Hanbal (w. 241 H) dan Ibn Taymiyyah (w. 728 
H), pengucilan Ibn Rusyd (w. 1198 M), dan eksekusi terha- 
dap al-Hallaj (w. 309 H). Namun, dalam tradisi pemikiran 
Islam juga terdapat ide-ide toleransi. Ibn Rusyd, misalnya, 
oleh Muhammed Abed al-Jabri (al-Jabiri) dianggap sebagai 
Bapak Toleransi Islam yang senantiasa menggemakan pemiki- 
ran inklusif. Inklusivitas pemikiran Ibn Rusyd terletak pada 
sikap keterbukaannya menerima kebenaran dan kebijaksa- 
naan dari para filsuf Yunani. Ibn Rusyd seakan-akan hendak 
meneguhkan fakta bahwa kebenaran adalah harta berharga 
yang tercecer di mana-mana. Kebenaran bersifat universal se- 
hingga tidak elok apabila umat Islam menolak kebenaran dari 
pemeluk agama lain hanya karena eksklusivisme dan primor- 
dialisme Arab-Islam. 

Al-Kindi (w. 873 M) adalah filsuf kenamaan yang men- 
dahului Ibn Rusyd dalam menyuarakan gagasan toleran me- 
lalui kajian filsafatnya. Filsafat menurutnya adalah “ilmu yang 
melacak kebenaran pengetahuan sesuai kemampuan manusia, 
sebab tujuan filsuf adalah memperoleh kebenaran dan men- 
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gamalkannya.” Dalam proses pencarian kebenaran, seseorang 
tidak boleh mencaci para filsuf pendahulu yang telah mewaris- 
kan manfaat yang besar. Kalau mereka salah, maka kita pun bisa 
salah. Dan, tidak ada seorang pun yang bisa mengerti seluruh 
kebenaran. Al-Kindi kemudian menyatakan bahwa seyogianya 
kita tidak malu mengambil kebenaran dari mana pun datang- 
nya, walaupun dari umat yang berbeda agama. Sesungguhnya 
tidak ada yang lebih utama bagi pencari kebenaran selain ke- 
benaran itu sendiri.” 

Ada lima prinsip yang bisa diambil dari pemikiran toleran 
al-Kindi: Pertama, mencari kebenaran adalah tugas penting 
manusia kedua, seseorang tidak bisa menguasai semua ke- 
benaran, ketiga, semua orang bisa terpeleset dalam kesalahan, 
keempat, menghargai orang lain dan pendahulu yang telah ber- 
susah payah mencari kebenaran, dan kelima, toleransi diperlu- 
kan guna menyikapi perbedaan dan membangun masa depan. 
Toleransi al-Kindi yang berdiri di atas kesadaran akan keterba- 
tasan kemampuan manusia tersebut terilhami dari spirit toler- 
ansi filsuf-filsuf Yunani seperti Aristoteles dan Socrates." 

Wacana toleransi di Madrasah al-Kindi terus bergulir 
menjadi topik kajian filsafat dan mengalami perkembangan. 
Salah satu murid Madrasah al-Kindi yang paling menonjol 


“ Pada era Pencerahan (abad 17-18 M), spirit toleransi ini dikumandann 
gkan kembali oleh Voltaire, filsuf Prancis kenamaan. Dalam A Treaty on Toler- 
ance, Voltaire menulis: “Apa itu toleransi? Toleransi adalah konsekuensi dari 
kemanusiaan. Kita semua terbentuk dari kelemahan dan kesalahan: marilah 
kita saling memaafkan kebodohan masing-masing yang merupakan hukum 
alam pertama.” (What is tolerance? It is the conseguence of humanity. We are all 
Jormed of fiailty and error: let us pardon reciprocally each others folly that is the 
Jirst law of nature). (Dalam: Anne Wagner and Vijay K. Bhatia, Introduction: 
The International Dual Nature of Law: Tolerance and Diversity, dalam Diversity 
and Tolerance in Socio-Legal Contexts, Ashgate Publishing, h. 1.) 


Dalam Islam, pluralitas merupakan keniscayaan sebagaimana dalam fir- 
man Allah, Jikalau Tuhanmu menghendaki, tentu Dia menjadikan ma- 
nusia umat yang satu, tetapi mereka senantiasa berselisih pendapat" (OS 
Hud (11): 119). Allah memberikan aturan dan jalan yang terang kepada 
masing-masing umat beragama. Sekiranya Allah menghendaki, niscaya 
umat manusia akan dijadikan-Nya satu umat saja, tetapi Allah hendak 
menguji umat manusia terhadap pemberian-Nya, maka umat manu- 
sia diperintahkan berlomba-lomba dalam berbuat kebajikan (OS Al- 
Ma'idah (51: 48). 


dalam mengembangkan konsep toleransi adalah Abu al-Hasan 
al-Amiri (w. 381 H), penulis al-lam bi Managib al-Islam. 
Sebagaimana al-Kindi, al“Amiri mula-mula meneguhkan 
bahwa semua manusia bisa salah, namun tetap wajib mencari 
kebenaran sesuai kemampuan masing-masing. Dalam proses 
mencari kebenaran itu, para teolog hendaknya tidak dicaci- 
maki, sebab kesalahan mereka dalam masalah cabangan ti- 
dak menyebabkan kekafiran. Mereka tidak berselisih dalam 
masalah-masalah pokok, yaitu eksistensi Tuhan. Mereka hanya 
berbeda dalam ranah “konsep ketuhanan” seperti perdebatan 
dalam masalah sifat Tuhan. Dengan demikian, perbedaan 
pendapat di antara mereka harus disikapi dengan toleran. Al- 
“Amiri menulis, 


“Ketika para teolog membela batas-batas agama, ikhlas beru- 
saha selamat dari cela, dan menjaga pokok-pokok agama, 
maka wajib kita ketahui bahwa jerih payah mereka harus di- 
hormati dan tidak boleh dihukum cambuk, didiskriminasikan 
dengan kekuasaan, atau dibunuh dengan pedang." 


Selain membela teolog yang mengalami persekusi, al- 
'Amiri membela fugaha rasionalis yang disesatkan oleh kalan- 
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gan tekstualis dari mazhab Hanbaliyah. Al-“Amiri menyatakan 
bahwa penyesatan terhadap fugaha rasionalis sama sekali ti- 
dak bisa dibenarkan karena para sahabat pun banyak yang 
menggunakan rasio dalam masalah hukum. Para fugaha ra- 
sionalis selayaknya dihargai dan tidak sepantasnya disesatkan. 
Pembelaan al-'Amiri terhadap teolog dan fugaha yang dicibir 
dan disesatkan adalah bentuk pembelaan terhadap kebebasan 
berpikir (burriyah al-ra yi)” 

Al-'Amiri kemudian membandingkan enam agama: Islam, 
Kristen, Yahudi, Majusi, Shabiah, dan Pagan. Semua agama 
tersebut memiliki doktrin ketuhanan, ritual, aturan sosial, 
dan hukuman. Al-'Amiri menyatakan bahwa barang siapa in- 
gin mengetahui keunggulan agama-agama, maka dianjurkan 
mengomparasikannya dan menggunakan otak untuk menim- 
bangnya, bukan menggunakan otot. Setelah mengomparasi- 
kannya, al-“Amiri berpendapat bahwa rusaknya agama-agama 
disebabkan tiga hal: Pertama, keterpelesetan ahli agama, kedua, 
ketidakadilan para hakim, dan ketiga, politisasi para penguasa 
terhadap agama (tawil al-ru'asa). Di sini jelas bahwa al-Amiri 
mendorong pentingnya dialog antaragama secara rasional dan 
tidak secara emosional. Di sisi lain, al-“Amiri memperingatkan 
bahaya politisasi agama untuk kepentingan kekuasaan. Secara 
tidak langsung, al-Amiri menganjurkan netralitas pemerintah 
dalam masalah keagamaan.” 

Yang sama sekali tidak terduga, ternyata al-“Amiri secara 
getol telah berupaya meluruskan kesalahpahaman orang-orang 
terhadap Islam sebagai agama pedang. Orang-orang pada 
masa al-Amiri mengkritik Islam, “Jikalau Islam adalah agama 
yang benar, maka seharusnya Islam adalah agama kasih say- 
ang. Jikalau Islam adalah agama kasih sayang, maka seharus- 
nya tidak disebarkan dengan pedang.” Al-Amiri menulis pasal 
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khusus untuk menanggapi opini tersebut. Menurutnya, Nabi 
tidak pernah ingin menumpahkan darah dalam berdakwah. 
Namun, situasi darurat mengharuskannya mempertahankan 
keselamatan jiwa dengan pedang ketika diserang.” 

Opini lain yang berkembang pada masa al-Amiri adalah 
kritikan-kritikan terhadap Islam sebagai agama intoleran. Para 
kritikus menyatakan bahwa Islam adalah agama intoleran 
karena masing-masing mazhab dan sekte saling bermusuhan 
dan bahkan ada yang saling membunuh. Kritik ini tidak mun- 
cul dari ruang hampa, tetapi merupakan respons atas realitas 
sosial yang akut oleh maraknya fanatisme dan anarkisme. 

Al-Amiri menjawab bahwa ada dua hal yang diperlu 
disikapi: perbedaan (ikhrilaf) dan intoleransi (al-la tasamuh). 
Perbedaan adalah keniscayaan dalam proses kontestasi pencari- 
an kebenaran. Namun, kebenaran tidak akan menjadi kesalah- 
an hanya karena ia diperdebatkan oleh orang-orang. Kesalahan 
juga tidak bisa menjadi kebenaran hanya karena disepakati 
oleh orang-orang. Kebenaran pun tak punya kuasa memaksa 
orang-orang untuk mengakuinya. Kebenaran adalah sesuatu 
yang meyakinkan setelah diselidiki dengan akal, observasi, dan 
riset. Selain itu, eksistensi perbedaan menunjukkan bahwa di 
sana ada kesalahan-kesalahan. Namun, kesalahan adalah ses- 
uatu yang tak pernah dikehendaki manusia. Manusia ingin 
memiliki banyak kebenaran. Manusia tidak pernah mem- 
perdebatkan sesuatu yang tidak berharga. Nah, ketika agama, 
mazhab, dan pemikiran adalah hiasan yang berharga, maka 
banyak orang memperdebatkannya. Ada pula orang-orang 
yang dengki terhadapnya dan berniat mengaburkan persoalan 
sehingga akhirnya perbedaan makin tidak terbendung. 

Secara psikologis dan sosiologis, al-Amiri menganalisis 
bahwa perbedaan pendapat biasanya mendorong perdebatan 
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sengit yang merupakan pintu permusuhan. Permusuhan me- 
nimbulkan fanatisme (taasub) yang merupakan penyakit sos- 
ial. Fanatisme mempunyai kekuatan yang mendorong orang- 
orang untuk rela mati demi mempertahankan keyakinannya. 
Al-Amiri sangat memprihatinkan hal ini. Namun, dia me- 
nyadari bahwa bencana ini tidak hanya dihadapi oleh Islam. 
Semua agama pasti mengalami dinamika yang sama (hadzihi 
afat yubtala biha ahlu kulli millah)' Al-“Amiri menilai bahwa 
fanatisme adalah implikasi dari perdebatan agama yang tanpa 
empati. Artinya, dalam perbedaan yang tidak disertai empati 
pasti ada pihak yang fanatik. Oleh karena itu, toleransi diper- 
lukan agar tidak terjadi peristiwa yang berdarah-darah. 


Toleransi Dalam Wacana Islam Modern 

Wacana toleransi dalam peradaban Islam tidak berhenti diba- 
has oleh al-Amiri pada abad keempat, tetapi terus bergulir 
pada era reformasi dalam dunia Arab-Islam pada abad ke-19 
yang gegap gempita oleh suara lantang yang menentang fana- 
tisme dan mendorong pembaharuan penafsiran agama'. Isu- 
isu toleransi di era reformasi awalnya dibahas oleh Adib Ishag 
(w. 1885), sastrawan Kristen asal Lebanon yang berdomisili 
di Mesir, dalam makalahnya yang berjudul al-Taasub wa al- 
Tasahul (Fanatisme dan Toleransi) yang ditulis pada tahun 
1874. 

Adib Ishag mendefinisikan fanatisme sebagai kekolotan 
seseorang yang merasa benar sendiri. Sedangkan toleransi 
adalah sikap mempermudah urusan (tasahul) dan tidak men- 
gungkit-ungkit perbedaan. Artinya, orang yang toleran akan 
rela terhadap keyakinannya sendiri dan menghormati orang 


“ Gerakan reformasi ini dimotori oleh Syaikh Muhammad Abduh dan 
Madrasah Tajdid-nya. 
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lain. Adib Ishag lebih memilih istilah tasahul daripada tasamuh 
untuk mewakili istilah toleransi." 

Toleransi mutlak dibutuhkan untuk menanggulangi fa- 
natisme dan taklid buta. Fanatisme adalah gejala psikologis 
yang muncul dari perasaan ingin mempertahankan status guo 
dan keyakinan buta. Fanatisme disebabkan oleh kebodohan 
maupun kepentingan pragmatis si fanatikus. Namun, menu- 
rut Adib Ishag, fanatisme yang paling buruk adalah fanatisme 
agama yang dipicu oleh hegemoni politik yang despotik, yakni 
fanatisme yang bermetamorfosis menjadi radikalisme agama. 

Jamaluddin Al-Afghani (w. 1897), founding father mod- 
ernisme Islam, tidak ketinggalan menulis makalah berjudul al- 
Ta asub yang dimuat di majalah al-Urwah al-Wutsga yang ter- 
bit di Paris pada 1884. Al-Afghani memiliki pandangan yang 
berbeda dengan Adib Ishag dalam menilai aspek positif dan 
negatif fanatisme. Bagi al-Afghani, fanatisme adalah fenomena 
yang tidak bisa terlepas dari penganut agama. Namun, fana- 
tisme harus dibedakan antara yang terpuji dan yang tercela. 
Fanatisme yang terpuji adalah bentuk komitmen terhadap 
keyakinan yang tidak berimplikasi pada tindakan radikal dan 
destruktif, sementara fanatisme negatif adalah yang mengaki- 
batkan kekerasan dan radikalisme agama. 


« Tasahul secara etimologis berarti “menganggap atau menerima hal- 
hal secara mudah”. Secara terminologis adalah menganggap atau menerima 
secara mudah suatu perbedaan pendapat. Perbedaan pendapat adalah perkara 
yang lumrah dan seyogianya tidak dipersulit dengan penyesatan-penyesatan 
yang dapat menimbulkan permusuhan dan kesulitan-kesulitan hidup. Ada- 
pun tasamuh: secara etimologis adalah mentoleransi atau menerima perkara 
secara ringan. Secara terminologis berarti menoleransi/menerima perbedaan 
pendapat dengan ringan hati. Dengan demikian, perbedaan antara tasahul dan 
tasamuh hanya dalam definisi etimologis. Namun, keduanya sama secara ter- 
minologis: menunjukkan sikap toleran. 
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Selain al-Afghani, Abdurrahman al-Kawakibi (w. 1902) 
adalah modernis Muslim kenamaan yang ide-idenya sangat 
dipertimbangkan dalam wacana ini. Bukunya yang amat ter- 
kenal, Tabai al-Istibdad, menawarkan pandangan lain: fana- 
tisme politik adalah faktor determinan di balik seluruh jenis fa- 
natisme. Al-Kawakibi dianggap sebagai pemikir yang pertama 
kali memperkenalkan istilah sasamuh sebagai pengganti istilah 
tasahul dalam mendeskripsikan gagasan toleransi." 

Istilah tasamuh yang muncul dalam kebudayaan Arab- 
Islam modern memang tidak lepas dari wacana toleransi yang 
berkembang di Barat modern pasca pertikaian Katolik versus 
Protestan. Namun, secara konseptual, ide-ide toleransi dapat 
ditemui dalam pemikiran sejumlah fugaha, sufi, dan filsuf 
Islam klasik, sebagaimana yang telah dipaparkan oleh penu- 
lis. Wacana toleransi Islam kemudian menjadi salah satu isu 
sentral yang dibahas oleh Muhammad Abduh (1849-1905), 
modernis Islam paling populer. Sebagai tokoh al-Azhar yang 
moderat, Abduh gigih menyuarakan ruh toleransi Islam seperti 
tecermin dalam pernyataannya yang anti-pengafiran, 


“Jika seseorang mengeluarkan kata-kata yang mengandung 
kemungkinan kafir dari seratus aspek, tetapi mengandung 
keimanan dari satu aspek saja, maka arahkanlah kata-kata itu 
kepada keimanan dan jangan dikafirkan.”2 


Spirit ajaran toleransi Abduh diteruskan oleh ulama al- 
Azhar belakangan, di antaranya Mahmud Hamdi Zagzug. 
Dalam buku yang berjudul Magasid al-Syari'at al-Islamiyah wa 
Dharurat al-Tajdid, dia memperbaharui konsep hifdhu al-din 
(menjaga agama) yang merupakan salah satu pilar dari lima 
tujuan utama syariat (magasid al-syari'at: menjaga agama, jiwa, 


harta, akal, dan keturunan). Jika para pakar ushul figh klasik 
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mengartikan “menjaga agama” sebagai upaya eksklusif melind- 
ungi kesakralan agama dengan menghukum mati orang mur- 
tad, maka Mahmud Hamdi Zagzug menawarkan interpretasi 
yang lebih inklusif: menjaga agama adalah menjaga kebebasan 
beragama. Baginya, manusia secara fitrah memiliki hak memil- 
ih keyakinannya. Manusia tidak bisa dipaksa agar mengikuti 
keyakinan tertentu. Jika dipaksakan juga, hal itu akan menye- 
babkan kemunafikan. Padahal Nabi tidak diutus untuk me- 
maksakan Islam, tetapi hanya bertugas menyampaikan pesan 
Tuhan. Dengan demikian, dapat dipahami bahwa magasid 
al-syari'ah sejatinya mengusung tujuan esensial hukum Islam 


yang melindungi hak asasi manusia dalam berkeyakinan. 


Toleransi Dalam Wacana Kontemporer 
Wacana toleransi dan intoleransi telah berkembang dalam ke- 
budayaan Barat maupun Islam. Toleransi bukan hanya pen- 
galaman Barat pasca reformasi, tetapi juga ada dalam tradisi 
Islam klasik, modern, dan kontemporer. Toleransi dan intol- 
eransi dalam tradisi Yahudi dan Kristen pada era awal telah 
diteliti oleh sederet pengamat seperti Graham N. Stanton, 
Ithamar Gruenwald, Daniel R. Schwartz, Albert Baumgarten, 
Michael Mach, John Barclay, Justin Taylor, Stephen Barton, 
Maren Niehoff, Moshe Halbertal, Guy Stroumsa, dan Richard 
Bauckham. Esai-esai mereka, dalam Tolerance and Intolerance in 
Early Judaism and Christianity (1998), berupaya melacak akar- 
akar toleransi dan intoleransi dalam interaksi antara penganut 
Yahudi dan Kristen, pertikaian sekte-sekte, dan sikap-sikap in- 
toleran sebagian pemeluk Yahudi dan Kristen ketika berhadap- 
hadapan dengan kaum pagan pada masa-masa awal.“ 
Toleransi terus disuarakan oleh para agamawan dan fil- 
suf Eropa modern guna mengikis benih-benih kebencian 


Kalau mereka salah, maka 
kita pun bisa salah. Dan, ti- 


dak ada seorang pun yang dalam tradisi Yahudi dan 


Aa Ke seuu "es Kristen. Penelitian tentang 
benaran. Al-Kindi kemu- 


Cm memaen bela hal itu telah dilakukan oleh 
seyogyanya kita tidak malu Heiko A. Oberman, Bob 
mengambil kebenaran dari Scribner, William Monter, 
mana pun datangnya, wa- 
laupun dari umat yang ber- 
beda agama. Sesungguhnya 
tidak ada yang lebih utama Bruce Gordon, Hans R. 


bagi pencari kebenaran se- Guggisberg, dan Ole Peter 
lain kebenaran itu sendiri. 


Philip Benedict, Lorna Jane 
Abray, Euan Cameron, 


Grell dalam esai-esai mer- 
eka yang dibukukan dalam 
Tolerance and Intolerance in the European Reformation 1996). 

Dalam konteks wacana Islam kontemporer, toleransi dan 
intoleransi menjadi perhatian para pemikir seperti Mohammed 
Arkoun, Abed al-Jabiri, Gamal al-Banna, Hassan Hanafi, 
Muhammad Shahrour, Yusuf al-@aradhawi, Abdurrahman 
Wahid (Gus Dur), Fethullah Giilen, John L. Esposito, Yohanan 
Friedmann, Ahmad Juhaini, Muhammad Mushtafa, Ragab Fl- 
Banna, dan Abd al-Basit bin Yusuf al-Gharib. Buku ini hadir 
menawarkan konsep toleransi Islam menurut perspektif se- 
deret pemikir kontemporer ini karena ide-ide toleran mereka 
patut diapresiasi dan diwacanakan di Indonesia sebagai basis 
teologi kerukunan antarumat beragama. 

Mohammed Arkoun, pemikir kelahiran Aljazair, berusaha 
memberikan jawaban-jawaban atas sejumlah pertanyaan seb- 
agai berikut: apakah tradisi Islam memiliki konsep toleransi 
yang matang? Bukankah toleransi adalah konsep yang muncul 
di Eropa pasca reformasi? Apakah ortodoksi dan dogmatisme 
merupakan faktor-faktor pemicu intoleransi? Jika ya, maka 
apakah dogma-dogma sakral agama perlu didesakralisasi? Apa 


saja syarat-syarat bagi terwujudnya toleransi di dunia Islam? 
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Inilah masalah-masalah yang akan dijawab oleh Arkoun. 

Abed al-Jabiri, pemikir asal Maroko yang menaruh perha- 
tian dalam membahas epistemologi nalar Arab-Islam (binyah 
al-agl al-Arabi al-Islami), menggali akar-akar toleransi yang 
terpendam dalam lapisan-lapisan epistemologis turats Islam. 
Dia berusaha menelisik apakah toleransi telah digagas oleh 
para agamawan dan filsuf Muslim. Namun, sebagai penganut 
neo-averroisme, al-Jabiri lebih memfokuskan kajiannya dalam 
ruang lingkup toleransi ala Averroes (Ibn Rusyd). Seandainya 
ada konsep toleransi dalam filsafat Averroisme, lalu apa bedan- 
ya dengan toleransi yang berkembang di Eropa? 

Perspektif yang agak berbeda ditawarkan oleh Gamal al- 
Banna. Adik pendiri gerakan Ikhwan al-Muslimin ini men- 
gidentifikasi bahwa kekerasan atas nama agama dan tindakan 
intoleran senantiasa lahir dari eksklusivisme. Masing-masing 
pemeluk agama merasa benar sendiri dan berupaya menegasi- 
kan penganut agama lain. Akibatnya, budaya adu otot dan 
indoktrinasi menggantikan budaya adu argumentasi. Sebagai 
solusi, Gamal al-Banna menawarkan pandangan-pandangan 
inklusif dan pluralis yang dibangun di atas dasar-dasar teks 
Ilahi. Dia merumuskan masalah apakah inklusivisme dan plu- 
ralisme memiliki dasar teologis dalam Al-Guran dan tradisi 
profetik Nabi. 

Islam pada dasarnya adalah agama toleran karena kata 
Islam diambil dari kata al-salam yang artinya perdamaian, tulis 
Hassan Hanafi, pemikir revolusioner yang pernah aktif dalam 
gerakan fundamentalis Ikhwan al-Muslimin. Namun, men- 
gapa kekerasan dan sikap intoleran sering dilakukan oleh se- 
bagian kaum Muslimin sendiri? Mengapa terjadi kesenjangan 
antara ajaran Islam dan perilaku umatnya? 

Banyak peneliti yang mencoba mengait-kaitkan intoler- 
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ansi dengan fundamentalisme. Hassan Hanafi pun terpang- 
gil untuk mendefinisikan apakah fundamentalisme Islam itu. 
Faktor apa saja yang melecut kemunculannya dan bagaima- 
na solusinya? Tidak seperti kebanyakan pengamat yang sinis 
menilai fundamentalisme dari aspek negatifnya saja, Hassan 
Hanafi secara jernih ingin mengungkap sisi-sisi positif dan 
negatif fundamentalisme Islam. Di sinilah letak betapa men- 
ariknya kajian Hassan Hanafi karena dia mempertentangkan 
antara fundamentalisme positif versus fundamentalisme nega- 
tif. Dengan pendekatan fenomenologis, Hassan Hanafi hen- 
dak mendeskripsikan masalah ini secara apa adanya sehingga 
dapat mengantarkannya pada kesimpulan yang objektif dan 
seimbang. 

Buku ini kemudian melemparkan pembaca ke alam pe- 
mikiran Muhammad Shahrour yang analisisnya sarat defa- 
miliarisasi. Sebagai sosok pemikir yang berani mendobrak ke- 
mapanan, Shahrour mencari tahu apakah tindakan intoleran 
dan terorisme pada masa kini didorong oleh penafsiran ulama 
kuno yang radikal? Jika benar demikian, lalu bagaimana caran- 
ya menawarkan alternatif penafsiran yang toleran? Jawaban- 
jawaban atas sejumlah pertanyaan ini patut disimak karena 
siapa tahu dapat membantu mengatasi masalah terorisme di 
negeri ini. 

Selanjutnya, Yusuf al-Garadhawi, ulama Mesir yang 
kharismatik, berhak mendapatkan apresiasi atas perannya 
dalam mendorong para pemuda Muslim agar bersikap mod- 
erat dan menjauhi radikalisme. Penelitiannya menguji apakah 
fanatisme bermazhab dapat berpengaruh terhadap intoleransi 
dan radikalisme. Apa saja karakteristik dan faktor pemicu ra- 
dikalisme agama serta apa solusinya? Buku ini juga akan mem- 
bahas fatwa-fatwanya yang sangat toleran dalam menyikapi 
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problematika sosial keagamaan, antara lain fatwa tentang uca- 
pan selamat Natal. 

Dalam konteks keindonesiaan, Gus Dur, yang merupakan 
ulama pluralis dan guru bangsa, berjasa memperjuangkan nilai- 
nilai toleransi demi terbinanya kebinekaan dan kemajemukan. 
Islam adalah agama yang satu, tetapi mengapa pemahaman 
keislaman bersifat plural? Bagaimana pluralitas itu disikapi 
secara dialogis tanpa ada pemberangusan terhadap kebebasan 
berpendapat dan berkeyakinan yang dilindungi oleh Islam dan 
UUD 45? Gus Dur adalah seorang santri, tetapi bagaimana 
proses ekspedisi intelektual dan penghayatan keagamaannya 
dapat membentuknya menjadi seseorang yang toleran, plu- 
ralis, dan demokratis? Pembaca akan diajak menyusuri jalan 
menjadi Muslim toleran ala santri yang secara arif mendialog- 
kan ajaran keislaman dengan semangat kebangsaan. 

Semangat toleransi juga diusung oleh master sufi dari 
Turki, Fethullah Giilen. Dia telah dinobatkan sebagai peace- 
maker yang seakan-akan tanpa lelah menyebarkan pesan-pesan 
perdamaian melalui ajaran-ajaran sufismenya. Dalam pidato 
dan karya tulisnya, Giilen sering bertanya-tanya, apakah teror- 
isme dan kekerasan merupakan akibat dari hilangnya rasa cinta 
dan kasih sayang di hati manusia? Giilen mengajak kita meme- 
luk agama cinta dan toleransi sebagai ganti dari rasa benci dan 
intoleransi. 

Tidak hanya mengisolasikan diri dalam ide-ide para pe- 
mikir Muslim, buku ini pun menyuguhkan wacana toleransi 
dan intoleransi dalam perspektif John L. Esposito, profesor 
International Affairs and Islamic Studies dan direktur Center for 
Muslim-Christian Understanding di Georgetown University. 
Dalam karyanya yang berjudul Unholy War: Terror in the Name 


Manusia secara fitrah me- 
miliki hak memilih keya- 
kinannya. Manusia tidak 
bisa dipaksa agar mengi- 
kuti keyakinan tertentu. 
Jika dipaksakan juga, hal itu 


of Islam dan The Future of 
Islam', Esposito secara sim- 
patik menjelaskan akar 
terorisme, baik dari aspek 


akan menyebabkan kemu- 
nafikan. Padahal Nabi tidak 


diutus untuk memaksakan : 5 . 
Na aa pun dari aspek faktor situasi 


gas menyampaikan pesan politik global. Berbeda den- 
Tuhan. gan Esposito yang simpatik 


interpretasi kaum radikal 
terhadap teks agama mau- 


mengakui toleransi Islam, 

Yohanan Friedmann, peneli- 
ti Yahudi, tampak ragu-ragu, apakah benar Islam adalah agama 
toleran? Keraguan itu muncul setelah dia menemukan elemen- 
elemen intoleran dalam Al-Ouran, hadis, dan tradisi pemiki- 
ran Islam. 

Buku ini tidak melewatkan pandangan-pandangan Ahmad 
Juhaini dan Muhammad Mushtafa. Dua sarjana Mesir lulusan 
al-Azhar ini membahas /iyan dalam pandangan sumber-sum- 
ber primer dan sekunder Islam. Rumusan masalah yang mer- 
eka ajukan adalah apakah Islam dan tradisi pemikiran Islam 
mendiskriminasi non-Muslim? Apabila ditemukan tradisi 
pemikiran yang diskriminatif, lalu bagaimana cara menyikap- 
inya? Namun, harus digarisbawahi bahwa keharmonisan umat 
beragama tidak hanya tergantung pada toleransi interreligius, 
melainkan juga toleransi intrareligius. Terkait hal ini, Ragab 
El-Banna mendialogkan Sunni dan Syiah yang sepanjang se- 
jarah terlibat dalam permusuhan dan saling curiga. Di pihak 
lain, Abd al-Basit bin Yusuf al-Gharib, seorang penulis Wahabi 
asal Yordania, dengan apologetik menawarkan toleransi versi 


Wahabi dan mendialogkan aliran Wahabi dengan non-Wahabi. 


“ Edisi Indonesia sudah terbit dengan judul: 
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Bab terakhir buku ini mengulas rancang-bangun pemiki- 
ran Sayyid Outb yang kini menjadi ideologi gerakan radikal 
transnasional. Gagasannya yang mengkafirkan sistem de- 
mokrasi dan para penganut prinsip kedaulatan rakyat harus 
disikapi secara kritis. Kritisisme sangat diperlukan agar genera- 
si Muslim tidak mudah terjebak dalam doktrin-doktrin kaku 
yang mudah mengafirkan dan berpotensi memicu tindakan 
terorisme. 

Akhirnya, selamat membaca dan jadilah Muslim toleran!) 


Toleransi dan 
Intoleransi dalam 
Tradisi Islam 


Perspektif Mohammed Arkoun 


w Apakah tradisi Islam memiliki konsep toleransi yang 
matang? Bukankah toleransi adalah konsep yang muncul 
di Eropa pasca reformasi? 


v Apakah faktor-faktor pemicu intoleransi? 


y Apa saja syarat-syarat bagi terwujudnya toleransi di dunia 
Islam? 
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“Toleransi tidak akan terwujud di dunia Islam kecuali 
setelah mendekonstruksi ortodoksi." 
(Mohammed Arkounj! 


MOHAMMED ARKOUN (1 Februari 1928 - 14 September 
2010) adalah pemikir Islam kontemporer kelahiran Aljazair 
yang sangat berpengaruh dalam studi kritis Islam dan dialog 
lintas agama. Dia adalah guru besar sejarah pemikiran Islam 
di Universitas Sorbonne dan penulis prolifik yang telah mem- 
persembahkan karya-karya seperti: Traite dethigue: tradi- 
tion francaise avec introduction et notes du Tahdhib al-Akhlag 
(Pengantar Etika dari Tahdzib al-Akhlag): Contribution a Vetude 
de Ihumanisme arabe au IVe/Xe siecle: Miskawayh philosophe et 
historien (Humanisme Arab Abad IV H/ X M: Miskawayh 
Sebagai Filsuf dan Sejarawan): La pensee arabe (Pemikiran 
Arab): Ouvertures sur Vislam (Pengantar Memahami Islam): 
Essais sur la pensee islamigue (Esai-Esai Pemikiran Islam): 
Lectures du Coran (Pembacaan-Pembacaan Al-Guran): Pour 
une critigue de la raison islamigue (Menuju Kritik Nalar Islam), 
Discours coranigue et pensee scientifigue (Wacana-Wacana Al- 
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Ouran dan Pemikiran Ilmiah): L'islam, religion et societe (Islam, 
Agama dan Masyarakat): dan lain-lain.” 

Dalam beberapa karya tersebut, wacana toleransi sangat 
menyita perhatian Arkoun di tengah-tengah maraknya ter- 
orisme. Dalam menyikapi stigma buruk terhadap Islam yang 
diakibatkan oleh terorisme, kaum Muslimin pada umumnya 
berapologi—secara normatif yang didukung oleh kutipan pu- 
luhan ayat dan hadis—bahwa Islam sejatinya mengajarkan 
toleransi. Pada saat yang bersamaan, mereka berasumsi bahwa 
orang-orang Yahudi dan Nasrani adalah orang-orang yang 
fanatik dan intoleran. Ini merupakan pandangan dogmatis 
arus utama yang didasari oleh asumsi subjektif bahwa agama 
merekalah yang toleran sementara pemeluk agama lain adalah 
intoleran. Sebagai contoh, misalnya, Syaugi Abu Khalil men- 
ulis buku berjudul Tasamuh al-Islim wa Ta asubu Khusumihi 
(Toleransi Islam dan Fanatisme Musuh-musuh Islam).? Meski 
mengaku toleran, kelompok dogmatis ini tidak jarang me- 
milih diam seribu bahasa ketika kebebasan berpendapat dan 
kebebasan berkeyakinan dikekang oleh lembaga-lembaga pe- 
megang otoritas resmi agama atau dinodai oleh kelompok- 
kelompok radikal. Lembaga pemegang otoritas resmi agama 
dan kelompok radikal bahkan sering sepakat bahwa pemiki- 
ran yang menyeleweng dan kelompok minoritas yang diklaim 
sesat boleh didiskriminasikan demi menjaga sakralitas agama 
dan kemurnian akidah kaum mayoritas. 

Pandangan dogmatis arus utama tersebut mendapat kritik 
tajam dari Mohammed Arkoun karena dinilai tidak objektif. 
Arkoun berusaha jujur mengakui bahwa dalam tradisi Islam ter- 
dapat elemen-elemen yang eksklusif-intoleran sekaligus inklu- 
sif-toleran: banyak sekali elemen-elemen intoleran dan hanya 
sedikit sekali ulama elite yang mengenal konsep toleransi yang 


Meski mengaku toleran, sejajar dengan konsep tol- 
kelompok dogmatis ini ti- 


dak jarang memilih diam 
seribu bahasa ketika ke- 
bebasan berpendapat dan konsep toleransi modern 
kebebasan — berkeyakinan baru dikenal dalam tradisi 
dikekang oleh lembaga- 
lembaga pemegang otoritas 
resmi agama atau dinodai 


eransi modern. Tanpa ragu 
Arkoun menegaskan bahwa 


Islam pada abad kesembilan 
belas. Dengan demikian, 


oleh  kelompok-kelompok toleransi merupakan kon- 
radikal. sep yang baru dalam sejarah 
Islam. 


Toleransi dan intoleran- 
si merupakan fenomena yang dapat dicermati secara langsung 
di dalam realitas kehidupan umat Islam. Namun, sejauh ini 
belum ada kitab-kitab kuno yang menjelaskan konsep toler- 
ansi dan intoleransi secara eksplisit dalam tradisi Islam, baik 
dalam bahasa Arab, Persia, maupun bahasa kalangan Muslim 
lainnya. Ketiadaan nomenklatur toleransi dan intoleransi ini 
disebabkan konsep tersebut merupakan “wilayah yang tak 
terpikirkan” (dairah al la mufakkar fihillimpense/unthinkable) 
dalam wacana pemikiran Islam klasik dan skolastik. 

Di era modern pun, wacana toleransi masih menjadi isu 
langka di masyarakat Arab yang hingga kini masih dihege- 
moni oleh teologi abad pertengahan. Toleransi masih menjadi 
barang yang asing bagi dunia Arab, sebab belum ada faktor- 
faktor sosio-kultural yang mendorong masyarakatnya untuk 
mengimplementasikan wacana ini dalam perilaku kehidupan 
sehari-hari. Hal inilah yang menjadi penyebab kenapa begi- 
tu banyak komunitas Yahudi, Katolik, Protestan, Ortodoks 
Yunani, Ortodoks Armenia, dan Ortodoks Spanyol memil- 
ih meninggalkan Maroko, Algeria, Tunisia, Mesir, dan Iran 
menuju negara-negara Barat. Bahkan Algeria telah menjadi 
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negara yang tak menghargai pluralitas dan dikuasai oleh pengi- 
kut Malikiyah yang hendak menyingkirkan kaum minoritas 
Ibadhiyah. Beginilah realitas dunia Islam, tak terkecuali di 
Indonesia, di mana para pemeluk Islam masih terkungkung 
dalam fanatisme dan ortodoksi sehingga wacana pluralisme 
dan inklusivisme masih dimusuhi bahkan diteror. 


Apakah Islam Agama Toleran? 

Setelah mencermati fakta-fakta intoleran tersebut, Arkoun 
enggan menyematkan istilah tolerance (al-tasamuh) pada Islam. 
Dia tidak mau terjebak seperti keterjebakan kaum Muslim 
ortodoks yang dengan bangga melontarkan slogan “Islam 
adalah agama toleran” (al-Islam din samhah). Slogan ini selalu 
digembar-gemborkan di media massa dan masjid-masjid den- 
gan dijustifikasi oleh ayat “Tidak ada paksaan dalam agama” 
(ba ikraha fi al-din). Justifikasi ini dimaksudkan oleh para 
pengkhutbah guna menegaskan bahwa Islam adalah agama 
yang mendahului agama-agama lain dalam mengajarkan spirit 
toleransi.“ Namun, naifnya, slogan itu tidak sejalan dengan 
kenyataan di dunia Islam yang senantiasa dihujani oleh bom- 
bom bunuh diri. Berdasarkan keprihatinan atas ambiguitas an- 
tara slogan dan realitas sosial ini, Arkoun hendak menawarkan 
pandangannya tentang asal-usul wacana toleransi dan syarat- 
syarat apa saja yang harus dipenuhi untuk menerapkannya di 
dunia Islam. 

Dalam membahas isu toleransi dan intoleransi, Arkoun 
membandingkan tradisi Islam, Yahudi, dan Kristen untuk men- 
gukur sejauh mana sikap toleran yang ditunjukkan masing-ma- 
sing tradisi dan friksi-friksi dalam tradisi internal agama-agama 
tersebut. Dia hendak memperluas analisis kritis-filosofisnya 
agar mencakup batas-batas epistemologis nalar semua agama 
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secara umum. Semua tradisi agama pasti menawarkan ajaran- 
ajaran dan semboyan-semboyan yang terbangun di atas sistem 
nalar tertentu. Ajaran dan semboyan semua agama mengalami 
proses perjalanan sejarah yang panjang: dari periode oral (mar- 
halah safahi) pada masa nabi-nabi hingga periode kodifikasi 
(marhalah tadwin) pada masa generasi penerus. Artinya, tidak 
semua ajaran dan semboyan semua agama ditulis pada masa 
para nabi. Dalam proses perjalanan sejarah itu, tentu ada aja- 
ran yang hilang, ditambahkan, diperdebatkan, bahkan dima- 
nipulasi. Hal ini karena tradisi tersebut dijaga melalui memori 
hafalan manusia biasa yang bisa salah dan lupa. Sejarah Islam 
telah bercerita bahwa teks-teks agama sering dimanipulasi oleh 
sekte-sekte yang bertikai mempertarungkan ideologi dan ke- 
pentingan politik.” 

Tradisi yang terkodifikasi dan termanipulasi ini yang pada 
akhirnya menjadi struktur nalar teologis yang otoritatif, ia 
dipelihara dan disakralkan oleh pemegang otoritas ortodoks. 
Para pemeluk agama kemudian diwajibkan tunduk dan patuh 
pada tradisi terkodifikasi. Jika tidak patuh, akan dikucil- 
kan dan didiskriminasikan karena diklaim kafir, heterodoks, 
mulhid, bid'ah, heretik, zindig, sesat, dan tuduhan negatif 
lainnya. Dari sinilah akar kemunculan eksklusivisme dan fana- 
tisme beragama yang tak kenal belas kasihan kepada kelompok 
minoritas yang disesatkan." 

Menyikapi hal ini, Arkoun meminjam teori /a rigidite men- 
tale (sharamah al-agliyah) dalam bidang psikologi agama yang 
ditawarkan oleh Milton Rokeach dan Jean Pierre Deconche. 
Teori ini menjelaskan bahwa eksklusivisme dan fanatisme 
merupakan penyakit kekakuan mental beragama yang dise- 
babkan oleh doktrin dogmatis. Pemeluk agama yang terkena 
penyakit ini cenderung mudah menegasikan kelompok lain 
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yang berbeda pandangan karena dinilai tidak seiman. Pemeluk 
agama eksklusif tidak bisa menerima pemikiran kelompok lain 
dengan tuduhan sesat, sehingga pendapat kelompok minori- 
tas yang disesatkan akan masuk dalam “wilayah yang terlarang 
dipikirkan” (dairah mamnu' al-tafkir fih). Sikap eksklusif pada 
proses berikutnya akan diikuti oleh munculnya stagnansi pe- 
mikiran keagamaan (aljumud al-fikr). Nalar dogmatis eksklu- 
sif, yang berdiri di atas paradigma dualistik antara kelompok 
iman dan sesat yang disebut oleh Milton Rokeach dengan isti- 
lah Je belief systemlet les disbelief system, merupakan akibat dari 
wawasan agama yang tunggal, sempit, dan tertutup. Nalar ini- 
lah yang memicu sikap-sikap intoleran dan tindakan-tindakan 
kekerasan atas nama agama.” 

Nalar dogmatis eksklusif (al-agl al-dughmaiy al-mughal- 
lag) merupakan nalar yang terbentuk secara hegemonik dalam 
semua tradisi agama. Ia sering mengatasnamakan dirinya se- 
bagai otoritas resmi yang disakralkan. Otoritas resmi begitu 
gigih mendaku dirinya berhak memvonis benar atau sesatnya 
sebuah pemikiran dan aliran. Ja juga secara arogan mengklaim 
berhak menentukan hal-hal yang boleh dipikirkan dan yang 
terlarang dipikirkan. Hal-hal yang terlarang dipikirkan patut 
disingkirkan oleh otoritas resmi karena dinilai sesat dan me- 
nyesatkan (dhallun mudhillun). Otoritas resmi seakan-akan 
mempunyai stempel benar dan sesat. Pluralisme, liberalisme, 
dan isme-isme lainnya disesatkan dan dilarang untuk dipikir- 
kan (mamniu' al-tafkir fih. 

Otoritas resmi selalu berusaha menjaga kewibawaannya 
dengan cara memfungsikan kewibawaan Al-Ouran, hadis, dan 
simbol-simbol agama berupa pendapat sahabat dan ulama salaf 
saleh. Ciri khas otoritas resmi Islam, misalnya, akan membi- 
arkan orang-orang yang berusaha mengungkap kebobrokan 


Barat dan otoritas agama 


Dalam tradisi Islam ter- lain. Namun, sebaliknya, 
dapat elemen-elemen yang otoritas resmi Islam secara 
eksklusif-intoleran sekaligus ironis alam memusuhi siapa 
inklusif-toleran.... — banyak . . ai 

kan Kemen en saja yang berani mengkritik 
toleran dan hanya sedikit kewibawaannya. Inilah aro- 
sekali ulama elite yang men- gansi dan intoleransi dalam 


genal konsep toleransi yang 
sejajar dengan konsep tol- 
eransi modern. 


tradisi agama. Nalar-nalar 
seperti ini harus didekon- 
struksi dan didesakralisasi 
guna mewujudkan toleransi 
dan kebebasan berpendapat." 

Ciri khas lain dari nalar dogmatis eksklusif adalah peno- 
lakannya terhadap pemisahan antara aspek agama dan politik 
atau setidaknya menolak hubungan rasional antara agama dan 
politik. Pemisahan agama dan politik adalah bentuk seku- 
larisasi yang terlarang dipikirkan menurut otoritas ortodoks. 
Penolakan-penolakan ini dinilai menghalangi dunia Islam 
untuk memasuki gerbang modernitas. Konsekuensinya, ket- 
erbelakangan dan keterkucilan negara-negara Islam menjadi 
hal yang tak terhindarkan dan, sebagai ungkapan kekecewaan 
maupun frustrasi, tersulutlah kekerasan dan terorisme atas da- 
lih ketidakadilan. 

Nalar dogmatis eksklusif senantiasa meyakini dan memo- 
nopoli kebenaran tunggal yang tidak dapat terbagi-bagi. 
Kebenaran hanya satu, sakral, statis, dan terjaga sampai hari 
kiamat. Kebenaran yang tunggal harus dilindungi oleh pe- 
megang otoritas resmi walaupun harus dengan cara mengor- 
bankan kelompok minoritas yang dinilai menyimpang dari 
konsensus (ima). Demi tujuan melindungi kesakralan iman 
dan simbol agama, kelompok minoritas seakan-akan sah didis- 
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kriminasi. Dari sinilah kesakralan dan keimanan seolah-olah 
sah meminta korban-korban, lalu kekerasan atas nama agama 
pun sulit dihindarkan. Kata kunci bagi teka-teki radikalisme 
agama adalah tiga hal yang berkait-kelindan: kekerasan-kes- 
akralan-klaim kebenaran (truth claim). Para pemeluk agama 
yang eksklusif tidak segan-segan menggunakan kekerasan dan 
rela mati untuk menjaga kebenaran dogma-dogma agamanya 
yang disakralkan dan diyakini absolut. Ini adalah nalar semua 
agama yang terideologisasi oleh otoritas resmi. 


Radikalisme dan Solusinya 

Untuk mengantisipasi radikalisme (deradikalisasi), Arkoun 
menawarkan solusi berupa  “deideologisasi agama”. 
Deideologisasi adalah upaya membedakan antara agama 
autentik dengan agama yang terideologisasi oleh kelompok- 
kelompok radikal. Agama autentik adalah agama yang terbuka 
dan toleran, sedangkan agama yang terideologisasi adalah aga- 
ma yang ditafsirkan secara reduktif, manipulatif, dan subjektif 
menjadi agama yang tertutup dan intoleran.” Pandangan ini 
ada benarnya dengan bukti bahwa Yahudi autentik mengajar- 
kan bahwa membunuh satu orang ibarat membunuh seluruh 
manusia. Agama Kristen autentik mengajarkan bahwa jika pipi 
kananmu ditampar, maka berikanlah pipi kirimu. Rasulullah 
Saw. malah memberikan hal yang lebih baik dan bukannya 
balas dendam ketika disakiti. Nabi pernah menjenguk non- 
Muslim yang pernah meludahinya. Nabi bahkan sudi menyu- 
api pemeluk Yahudi buta yang sering mencibirnya di pinggir 
jalan. Sayangnya, etika toleran dan akhlak mulia (makarim al- 
akhlak) seperti ini hampir “tak terpikirkan” (al la mufakkar fih) 
oleh kelompok-kelompok radikal. 


Deradikalisasi menuntut upaya desakralisasi terhadap 


84 Berislam Secara Toleransi 


lembaga agama resmi, sistem hukum, dan sistem politik yang 
sering dimanipulasi dalam bentuk teokrasi. Desakralisasi ini- 
lah yang memungkinkan terjadinya perubahan demi peruba- 
han pada sistem hukum dan politik dengan menyesuaikan 
kebutuhan dan tuntutan sosial. Ini tidak lain adalah proses 
demokratisasi yang memberikan hak kepada rakyat untuk me- 
nentukan orientasi politiknya yang sekuler. Tetapi, sayangnya 
mayoritas masyarakat Muslim belum mampu melakukan rev- 
olusi pemikiran dan meninggalkan paradigma teokratis yang 
notabene merupakan warisan tradisi politik teosentris abad 
pertengahan. Kedaulatan rakyat dan prinsip-prinsip demokrasi 
masih dikafirkan, sementara sistem khilafah dipaksakan oleh 
kaum fundamentalis. 

Namun, diakui bahwa proses deradikalisasi, desakralisasi, 
dan sekularisasi membutuhkan waktu yang panjang seperti 
halnya pengalaman Eropa. Gagasan itu mula-mula ditentang 
keras oleh para agamawan dan, di tengah-tengah perjalanan 
sejarah yang diwarnai oleh pertentangan antara agamawan dan 
kaum sekuler, akhirnya muncul konsep toleransi di Eropa. 
Dari latar belakang historis ini dapat dilihat bahwa konsep tol- 
eransi memiliki sejarahnya sendiri di Eropa. Dengan demiki- 
an, tampaknya kurang bijaksana jika ulama secara normatif 
mengklaim bahwa toleransi adalah murni konsep Islam. 


Masa Depan Toleransi Islam 

Lalu, adakah harapan bagi terwujudnya toleransi di dunia 
Islam? Arkoun dengan tegas menjawab bahwa “toleransi ti- 
dak akan bisa diwujudkan di dunia Islam kecuali setelah 
mendekonstruksi bangunan ortodoksi teologi tradisional sep- 
erti yang pernah terjadi di Eropa modern”. Kemunculan toler- 
ansi pada tahap berikutnya akan diikuti oleh munculnya apr- 
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esiasi terhadap konsep HAM, yang di dalamnya semua manu- 
sia dinilai mempunyai hak individu tanpa melihat keyakinan 
agama dan rasnya. Jika semua ini bisa terwujud, diskriminasi 
dan intoleransi dapat diminimalkan. Namun, realitas berkata 
lain: dunia Islam justru gagal menanam benih-benih toleransi 
akibat monopoli-monopoli kebenaran yang dilakukan oleh 
kelompok-kelompok konservatif. Masing-masing agama dan 
sekte saling menyesatkan dan tanpa ragu-ragu bermain hakim 
sendiri dengan merusak tempat-tempat ibadah milik aliran 
lain. 

Untuk menyikapinya, negara harus menegakkan undang- 
undang yang menjamin kebebasan berpikir bagi seluruh aga- 
ma, sekte, dan aliran filsafat. Kebebasan berpendapat tidak bo- 
leh dikekang, meskipun berkaitan dengan hal-hal yang sakral 
menurut agama maupun sekte tertentu. Namun, di sisi lain, 
seorang penulis yang memiliki kebebasan berpendapat harus 
mempertanggungjawabkan pendapatnya secara akademis me- 
lalui dialog inklusif. Selain itu, negara membutuhkan masyara- 
kat madani yang kaya wawasan agar dapat memaklumi pan- 
dangan-pandangan yang berlainan dan negara harus menegak- 
kan kesetaraan hukum yang 


dapat mengayomi semua 
Demi tujuan melindungi ke- 


warganya. 4 : 
daa . sakralan iman dan simbol 
Solusi inilah yang diter- aa 
. agama, kelompok minoritas 
apkan di negara-negara de- seakan-akan sah didiskrimi- 
mokrasi di Eropa. Di sana, nasi. Dari sinilah kesakralan 


dan keimanan seolah-olah 
sah meminta korban-ko- 
. , rban, lalu kekerasan atas 
pus, sehingga setiap orang nama agama pun sulit di- 
bebas mengemukakan hindarkan. 


undang-undang anti pe- 
nodaan agama sudah diha- 


pendapat dan argumentasi 
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tanpa rasa takut dianiaya.'' Kebijakan itu diambil berdasarkan 
kesadaran bahwa keyakinan merupakan wilayah privat yang ti- 
dak bisa diintervensi oleh orang lain maupun negara. Realitas 
tersebut sangat kontras dibandingkan dengan dunia Islam 
yang masih diwarnai oleh fenomena-fenomena pengafiran dan 
pembunuhan yang menimpa para pemikir Islam progresif. Di 
Indonesia pun demikian, di mana orang-orang yang berpikir 
progresif malah dituduh menodai agama dan bahkan diteror. 
Toleransi Islam di Indonesia, guo vadis?|) 


Toleransi dalam 
Pemikiran Agama 
dan Filsafat 


Perspektif Mohammed Abed al-Jabiri 


v Adakah akar-akar toleransi yang terpendam dalam wari- 
san tradisi Islam? 


w Apakah toleransi telah digagas oleh para agamawan dan 
filsuf Muslim? 


y Seandainya ada konsep toleransi dalam filsafat Ibn Rusyd, 
lalu apa bedanya dengan toleransi yang berkembang di 
Eropa? 


88 


“Tidak ada artinya meneriakkan slogan toleransi jika tidak dibarengi 
dengan keadilan yang berpijak pada upaya menghormati 
hak-hak orang lain." 

(Mohammed Abed al-JabriJ! 


MOHAMMED ABED AL-JABRI (1936-2010) adalah pro- 
fesor pemikiran Islam dan filsafat di Universitas Muhammed 
V, Rabat. Proyek pemikirannya dikerangkakan sebagai batu 
pijakan bagi kebangkitan kontemporer Arab-Islam dengan 
merekomendasikan rasionalisme Averroes (Ibn Rusyd) sebagai 
basis modernitas. Gagasan-gagasannya yang terinspirasi oleh 
pemikiran Averroes dikenal dengan new averroism.? Dalam 
pembahasan toleransi, al-Jabri berupaya menggali nilai-nilai 
toleransi dalam filsafat dan agama menurut perspektif Ibn 
Rusyd. 

Berbeda dengan Mohammed Arkoun yang berpendapat 
bahwa toleransi adalah murni gagasan Eropa modern, al-Jabri 
menilai bahwa spirit toleransi sudah ada dalam tradisi filsa- 
fat dan agama Islam. Menurut Arkoun, teori toleransi tidak 
dikenal oleh tradisi Islam, bahkan termasuk wilayah tak ter- 
pikirkan (al la mufakkar fih). Hal itu disebabkan oleh rintan- 


Toleransi dalam Filsafat dan Agama 89 


gan epistemologis bahwa kebudayaan Islam sejak era skolastik 
telah dihegemoni oleh pemikiran ortodoks. Teori toleransi be- 
lum muncul dalam tradisi Islam karena memang belum ada 
faktor pendorongnya berupa masyarakat madani yang mem- 
berikan perlindungan hukum bagi kebebasan berpendapat. 
Namun, dalam perspektif Abed al-Jabri, toleransi—yang me- 
mang berasal dari Barat—harus diadaptasikan dengan budaya 
Arab-Islam dengan cara mencari padanan konseptualnya dari 
tradisi klasik Islam. Adaptasi konseptual ini sangat mendesak 
guna menghadapi tantangan kontemporer berupa radikalisme 
agama. 

Dalam perspektif al-Jabri, akar-akar toleransi Islam kla- 
sik dapat ditemukan dalam pemikiran golongan Murji'ah, 
Oadariyah, dan filsafat Ibn Rusyd. Pemikiran golongan 
Murji'ah dan @adariyah berpusat pada dua poros: toleransi dan 
kebebasan berkehendak (free will). Konsep toleransi golongan 
Murji'ah dan @adariyah tecermin dari definisi mereka tentang 
iman, di mana definisi itu muncul pada saat terjadinya perse- 
teruan politik antara Ali dan Muawiyah. Menyikapi konflik 
politik tersebut, golongan Murji'ah dan @adariyah mengambil 
sikap netral dengan cara membedakan antara iman dan amal 
serta “tidak mengafirkan” orang-orang yang terlibat dalam 
konflik. Sikap ini bertentangan dengan golongan Khawarij 
yang sangat radikal mengafirkan orang-orang yang terlibat 
dalam konflik. Pengafiran yang dilakukan golongan Khawarij 
berdasarkan pemikiran teologis yang mengintegrasikan iman 
dan amal. 

Sikap golongan Murjiah dan @adariyah yang meng- 
hindari “pengafiran” merupakan representasi sikap toleran 
dalam tradisi Islam klasik, sedangkan pengafiran yang dilaku- 
kan oleh golongan Khawarij merupakan representasi sikap in- 
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toleran. Abu Janifah (w. 150 H) dinilai masuk dalam kategori 
tokoh toleran karena pernah melontarkan pernyataan “Kami 
tidak mengafirkan seseorang akibat dosanya dan kami tidak 
menafikan seseorang dari keimananny2”. Para intelektual gen- 
erasi awal inilah yang telah meletakkan pondasi prinsip mod- 
eratisme dan toleransi (al-wasatiyyah wa tasamuh) 


Toleransi Dalam Filsafat Ibn Rusyd (Averroes) 
Adakah filsafat toleransi dalam Islam? Sudahkah ia diterapkan 
pada era Ibn Rusyd (1126-1198)? Jika ada, dapatkah konsep 
tersebut diterapkan dalam konteks masa kini? Untuk menjaw- 
ab pertanyaan-pertanyaan tersebut, diperlukan perbandingan 
antara definisi filsafat dan toleransi. Filsafat didefinisikan se- 
cara umum sebagai proses pemikiran yang bertujuan “memba- 
has kebenaran” (al-bahts an hagigat), sementara kamus-kamus 
bahasa mendefinisikan toleransi sebagai “sikap pemikiran dan 
perilaku yang berlandaskan pada penerimaan terhadap pemiki- 
ran dan perilaku orang lain, baik dalam keadaan bersepakat 
atau berbeda pendapat dengan kita”. Intinya, toleransi adalah 
menghormati orang lain yang berbeda. 

Setelah — mendefinisi- 
kan filsafat dan toleransi, 
al-Jabri berpendapat bah- 


“Kami tidak mengkafirkan 
seseorang akibat dosanya 


dan kami tidak menafikan wa hubungan antara dua 
seseorang dari keimanan- definisi tersebut secara jelas 
NA aman memperlihatkan bahwa fil- 


safat merupakan zona luas 
yang menerima konsep tol- 
eransi. Tujuan filsafat berupa 
“mencari kebenaran” tidak 
bermaksud memonopoli ke- 
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benaran. Sebab, selama seseorang mencari kebenaran, maka 
otomatis dia mengakui adanya beragam kemungkinan kebena- 
ran. Filsafat adalah medan ijtihad, sedangkan toleransi diter- 
apkan untuk menjaga hasil-hasil ijtihad. Dalam tradisi figih 
juga dikenal kaidah “semua mujtahid benar” (kullu mujtahid 
musib). Kaidah ini menurut al-Jabri menunjukkan bahwa 
Jugaha telah menjunjung tinggi prinsip toleransi.” 

Meskipun toleransi dapat ditemukan akar-akarnya dalam 
tradisi filsafat dan teologi Islam, tidak bisa dipungkiri bahwa 
pada periode tertentu spirit toleransi ini tergilas oleh kecen- 
derungan mayoritas ulama yang terkungkung oleh dogma- 
tisme (wutsugiyah), intoleransi (al la tasamuh), dan fanatisme 
(ta'asub). Dogmatisme senantiasa mengingkari legalitas pem- 
baharuan dan menegasikan keberagaman dengan menyuara- 
kan slogan ijma' sebagai kedok. Kemudian, pedang dihunus 
sebagai bentuk perlawanan terhadap kelompok-kelompok 
yang berani melawan konsensus ulama (“ma). Jika dogma- 
tisme telah merajalela, indoktrinasi akan menggantikan pem- 
belajaran kritis dan penelitian. Dogmatisme dan kebermazha- 
ban yang sempit ibarat bom waktu yang bisa meledak menjadi 
kekerasan dan radikalisme agama, seperti yang terjadi akhir- 
akhir ini. 

Ketiadaan toleransi dalam teologi Islam dapat dilihat dari 
gerak sejarah sekte-sekte Islam yang masing-masing mendaku 
sebagai pihak yang benar sedangkan yang lainnya sesat. Sejarah 
filsafat pun diwarnai oleh realitas buram di mana filsafat yang 
bertujuan mencari kebenaran terjerembab dalam ideologisa- 
si yang mengandaikan adanya satu kebenaran tunggal. Ibn 
Rusyd menilai bahwa al-Ghazali-lah yang seharusnya bertang- 
gung jawab atas intoleransi dalam bidang filsafat ini, sebab 


kritiknya terhadap filsafat Yunani dinilai tidak berangkat dari 
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sikap “amanat ilmiah” (Ibn Rusyd menyebutnya dengan istilah 
al- adalah al-syar'iyah) tetapi demi tujuan ideologis. Al-Ghazali 
dinilai menimbang-nimbang kebenaran dalam filsafat hanya 
dari sudut pandang teologi Asy'ariyyah. Kritik al-Ghazali dini- 
lai reduksionis dan subjektif yang berujung pada pengafiran 
terhadap para filsuf. Inilah contoh intoleransi dalam filsafat.” 
Intoleransi dalam filsafat harus diatasi dengan cara deideol- 
ogisasi filsafat. Filsafat harus dikeluarkan dari penjara ideologis 
dan eksklusivisme bermazhab, dengan cara membuka kembali 
pintu ijtihad dan menghargai perbedaan. Ibn Rusyd membuka 
kembali pintu ijtihad dan memecah kekakuan bermazhab. Ibn 
Rusyd dengan sangat inklusif dan toleran mengapresiasi ilmu- 
ilmu Yunani dalam persoalan ketuhanan dan kemanusiaan. 
Melalui fatwanya, kaum Muslimin dianjurkan mempelajari 
filsafat dan mengambil manfaat darinya. Tidak cukup itu saja, 
Ibn Rusyd menganjurkan agar kaum Muslimin memaafkan 
para filsuf jika mereka mengalami kesalahan dalam ijtihad. 
Anjuran inklusif dan toleran tersebut tecermin dalam tulisan 


Ibn Rusyd, 


“Wajib bagi kita mendapuk (meneliti?) apa yang pernah di- 
katakan oleh para pendahulu kita, tidak peduli apakah mereka 
seagama dengan kita atau tidak. Sesungguhnya alat yang sah 
dipakai untuk menyembelih (yang diibaratkan seperti metode 
filsafat) tidak dipandang apakah berasal dari orang seagama 
atau tidak. Wajib bagi kita menelitinya. Jika benar, maka kita 
terima. Dan jika salah, maka kita waspadai". 


Inklusivisme dan toleransi juga tecermin dalam pernyata- 
an Ibn Rusyd ketika menyikapi pendapat-pendapat lawan 
dialognya. Ibn Rusyd mengusung nilai-nilai toleransi dalam 
terminologi “adil” (al-adl) untuk mengkritik al-Ghazali yang 
dinilai tidak memaparkan dan memahami argumentasi para 
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filsuf Yunani dan kalangan Mutazilah. Ibn Rusyd berkata, 


“Di antara keadilan—seperti kata Aristoteles—adalah jika se- 
seorang mempersilakan orang lain mengutarakan argumen- 
tasinya sebagaimana dirinya sendiri memiliki kesempatan 
mengutarakan argumentasi. Artinya, seseorang yang bersung- 
guh-sungguh mencari kebenaran harus berusaha mencari ar- 
gumentasi lawannya sebagaimana dia mencari argumentasi 
untuk dirinya sendiri. Seseorang hendaknya dapat menerima 
argumentasi orang lain jika argumentasi tersebut benar menu- 
rutnya. Bagi pencari kebenaran, apabila menemukan pendapat 
yang janggal dan tidak menemukan argumentasinya yang baik 
yang dapat menghilangkan kejanggalan tersebut, maka seyo- 
gianya dia tidak terburu-buru menyesatkannya.” 


Namun, meskipun spirit toleransi terdapat dalam tradisi 


filsafat Islam, harus jujur diakui bahwa nomenklatur “toler- 


ance” atau “tasamu/” adalah hal yang asing dalam wacana fil- 


safat Islam. Keasingan tersebut disebabkan oleh fakta bahwa 


nomenklatur tolerance memang muncul pertama kali dalam 


karya-karya para filsuf Eropa guna menyikapi pertikaian 
kelompok Protestan dan Katolik, yakni ketika kelompok 


Protestan memperjuangkan 
kebebasan 


dan menuntut agar otoritas 


berkeyakinan 


gereja tidak mengintervensi 
masalah keyakinan dan ma- 
salah-masalah privat terkait 
hubungan vertikal antara 
manusia dan Tuhan." 


Kritik Toleransi Dalam 
Filsafat Barat 
Salah satu filsuf Eropa yang 


Meskipun toleransi dapat 
ditemukan akar-akarnya 
dalam tradisi filsafat dan 
teologi Islam, tidak bisa di- 
pungkiri bahwa pada peri- 
ode tertentu spirit toleransi 
ini tergilas oleh kecenderun- 
gan mayoritas ulama yang 
terkungkung oleh dogma- 
tisme, intoleransi, dan fana- 
tisme. 


memopulerkan gagasan toleransi adalah John Locke dalam 
karyanya, Letre sur la tolerance. John Locke berupaya me- 
misahkan otoritas negara dengan gereja. Negara hanya bertu- 
gas menjaga hak-hak warga tanpa mengurusi agama mereka, 
sedangkan gereja hanya menjadi lembaga agama yang tidak 
bisa mengintervensi keimanan seseorang.” 

Menurut al-Jabri, yang dimaksud negara di sini adalah 
Inggris yang mayoritas penduduknya adalah pemeluk 
Protestan, sementara yang dimaksud dengan gereja di sini 
adalah gereja Roma. Dengan demikian, yang diuntungkan 
adalah negara dan kelompok mayoritas Protestan. Oleh karena 
itu, al-Jabri mengkritik John Locke karena dinilai mendis- 
kriminasi minoritas Katolik yang ada di negaranya. John 
Locke tidak menoleransi mereka dengan alasan ketika mereka 
taat pada pemimpin Roma, maka hal itu akan membahayakan 
Inggris secara politis. Al-Jabri bahkan mengkritik John Locke 
yang dinilai tidak toleran kepada orang-orang ateis dengan ala- 
san mereka akan membahayakan masyarakat dan negara. 

Selain mengkritik John Locke, al-Jabri melancarkan kri- 
tiknya kepada Voltaire yang dikenal sebagai filsuf Renaissance. 
Voltaire adalah pembela toleransi dan kebebasan berpendapat. 
Sayangnya, Voltaire tidak toleran kepada orang-orang yang 
tidak mengikuti ajaran resmi negara. Voltaire berkata, 
“Pengangkatan pejabat negara harus dibatasi kepada orang- 
orang yang menganut agama resmi negara.” Perkataan ini 
muncul karena Voltaire menilai bahwa agama dibutuhkan 
untuk mengendalikan rakyat. Al-Jabri tampaknya setuju den- 
gan pernyataan John Herman Randall bahwa “era Renaissance 
Eropa sangat toleran dalam perbedaan pendapat seputar agama 
namun tidak toleran dalam masalah politik”. 

Al-Jabri menyayangkan konsep toleransi Eropa yang 
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dinilai sarat dengan tujuan ideologis dan politis. Untuk itu, 
tantangan kontemporer kita adalah bagaimana caranya mer- 
ekonstruksi konsep toleransi yang lebih bersifat etis ketimbang 
ideologis-politis. Toleransi etis adalah upaya meminimalkan 
hegemoni kelompok mayoritas terhadap kelompok minoritas. 
Toleransi etis diharapkan dapat menjadi obat mujarab bagi 
problem radikalisme agama dan diskriminasi terhadap kelom- 
pok minoritas. Toleransi etis harus diwujudkan dalam konteks 
dialog antaragama maupun intraagama, sebab pluralitas agama 
dan aliran-alirannya merupakan fenomena kemanusiaan yang 
tidak dapat diingkari. 

Toleransi etis tidak hanya terbatas dalam filsafat dan aga- 
ma, namun harus diperluas dalam bidang politik. Artinya, tol- 
eransi etis tidak sekadar menentang intoleransi dalam bentuk 
radikalisme agama yang disebabkan penerapan agama secara 
tekstual, tetapi juga hendak menentang intoleransi dalam ben- 
tuk radikalisme politik. Dalam bidang politik, demokratisasi 
membutuhkan pondasi toleransi berupa kesadaran menghor- 
mati perbedaan dan hak mengutarakan aspirasi secara bebas. 
Toleransi etis-demokratis berarti memberikan hak dan peng- 
hormatan kepada kelompok minoritas untuk menghadiri dan 
menyampaikan aspirasinya di lembaga-lembaga politik. 

Toleransi juga harus diterapkan guna menyikapi penetrasi 
ideologi kapitalisme yang seakan-akan dipaksakan oleh dunia 
Barat kepada dunia Timur. Bagaimanapun dunia Barat harus 
menghormati dunia Timur dengan menjadikannya sebagai 
mitra peradaban yang setara dan bukan hanya sekadar objek 
eksploitasi. Kesetaraan ini adalah harga mati untuk mengan- 
tisipasi kemungkinan terjadinya benturan peradaban yang be- 
rakibat destruktif. Kesetaraan merupakan solusi untuk men- 
jaga keharmonitas hubungan Barat dan Timur karena, seperti 


kata Ibn Rusyd, “Keadilan 


menuntut kesetaraan di 


Di antara keadilan—seperti antara manusia dalam hak 
kata Aristoteles—adalah jika dan kewajiban.” Keadilan 
seseorang mempersilakan dan kesetaraan merupakan 


orang lain mengutarakan 


. kunci agar tidak terjebak 
argumentasinya sebagaima- 


na dirinya sendiri memiliki dalam toleransi semu sep- 
kesempatan mengutarakan erti keterjebakan para filsuf 
argumentasi. era Renaissance, di mana 


mereka sangat toleran dalam 

masalah perbedaan pemiki- 
ran agama namun tidak toleran dalam masalah politik. Hal 
ini terbukti saat mereka membiarkan kolonialisme dan rasisme 
merajalela. Menyikapi dunia global yang dipenuhi oleh intol- 
eransi dan despotisme ini, al-Jabri berkata, 


“Dunia yang terbangun di atas intoleransi dan kezaliman ini 
sangat membutuhkan keadilan dan pengakuan terhadap hak- 
hak pihak lain yang mempunyai ciri khas sendiri-sendiri, baik 
pihak lain tersebut berupa individu, minoritas kelompok aga- 
ma, minoritas suku, atau negara. Tidak ada artinya meneriak- 
kan slogan toleransi jika tidak dibarengi dengan keadilan yang 
berpijak dari upaya menghormati hak-hak orang lain: 


Uraian di atas mengantarkan kita pada kesimpulan bah- 
wa al-Jabri telah berusaha merekonstruksi konsep toleransi 
sehingga muatan maknanya lebih luas. Filsafat toleransi etis 
yang digagas oleh al-Jabri tidak hanya sekadar toleransi anta- 
ragama dan intraagama, tetapi juga toleransi antar peradaban. 
Yang lebih menarik, konsep toleransi al-Jabri tidak seutuhnya 
membebek pada toleransi ala Barat, namun justru terinspirasi 
dari tradisi (turats) Islam, terutama warisan intelektual Ibn 
Rusyd. Rekonstruksi konseptual tersebut didasarkan pada se- 
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buah teori yang sangat diandalkan oleh al-Jabri, yaitu “men- 
jadikan tradisi Islam klasik relevan untuk konteks masa lalu 
dan konteks kekinian kita” (7a lu al-turats mu'ashiran li nafsihi 
wa mu ashiran lana). Dalam aplikasinya, teori tersebut bekerja 
melakukan aktualisasi spirit ajaran Ibn Rusyd agar mampu 
memberikan kontribusi dalam penyelesaian problem-problem 
kontemporer kita.|| 


Argumen Teologis 
Pluralisme 
dan Toleransi 


Perspektif Gamal al-Banna 


“Apa yang melahirkan kekerasan atas nama agama dan tin- 
dakan intoleran? 
w Mengapa budaya adu otot dan indoktrinasi mengganti- 


kan budaya adu argumentasi? 


y Apakah inklusivisme dan pluralisme memiliki dasar teo- 


logis dalam Al-@Guran dan tradisi profetik Nabi? 
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“Al-Ouran adalah dalil terbesar yang 
mengafirmasi pluralisme agama." 
(Gamal al-Bannaj! 


GAMAL AL-BANNA (lahir pada 15 Desember 1920) adalah 
seorang pemikir Islam progresif dari Mesir. Dia diakui sebagai 
penulis prolifik yang telah menulis lebih dari 100 buku men- 
genai isu-isu pluralisme agama, kebebasan berpikir, gender, 
sekularisme, dan lain-lain. Gamal al-Banna adalah adik bung- 
su Hassan al-Banna (1906-1949), pendiri gerakan Ikhwan 
al-Muslimin. Tidak seperti pemikiran Hassan al-Banna yang 
kaku, Gamal al-Banna lebih berani melakukan pembacaan kri- 
tis terhadap pemikiran ulama tradisional dan menolak bebera- 
pa hadis yang substansinya dinilai bertentangan dengan spirit 
keadilan, kebebasan, dan toleransi dalam Al-@uran. Andreas 
Meier menganggap Gamal al-Banna telah menyumbangkan 
interpretasi terhadap Islam yang rasionalistik, humanistik, 
egalitarian, feministik, anti-otoritarian, liberal, sekularistik, 
dan demokratik-sosialistik.” Bahkan, beberapa komentator me- 
nilai Gamal al-Banna sebagai Martin Luther-nya dunia Arab- 
Islam karena berani menggoyang kemapanan doktrin arus 
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utama. Dengan penafsiran rasional terhadap Islam, Gamal al- 
Banna ingin menjelaskan kebenaran Islam yang autentik dari 
pesan Al-Ouran dan hadis. Pandangan-pandangannya sering 
berlawanan dengan kalangan Muslim reaksioner dan fugaha 
konservatif yang telah memanipulasi Islam, dari Islam toleran 
menjadi Islam intoleran, dari Islam yang egaliter menjadi Islam 
diskriminatif, dan dari Islam humanis menjadi Islam teroris. 


Proses Pencarian Islam Pluralis 

Pada awalnya, Gamal al-Banna adalah aktivis gerakan Ikhwan 
al-Muslimin yang eksklusif. Namun, setelah melalui proses 
perenungan dan penelitian yang panjang akhirnya dia berubah 
menjadi Muslim yang inklusif dan pluralis. Sebagai penganjur 
pluralisme, dia merasa prihatin atas maraknya monopoli ke- 
benaran dari kalangan eksklusif. Untuk menyikapi hal itu, dia 
menegaskan, 


“Al-Ouran melarang masing-masing kelompok agama meng- 
klaim sebagai umat yang paling utama seraya merendahkan 
kelompok agama lain. Kelompok-kelompok agama tidak boleh 
mengklaim dirinya adalah ahli surga sementara kelompok lain 
adalah ahli neraka. Klaim-klaim seperti ini sama saja dengan 
merampas hak Allah.3 Sudah saatnya para dai Islam mengeta- 
hui bahwa mereka tidak dituntut mengislamkan non-Muslim. 
Mereka tidak berhak mengklaim bahwa selain orang Islam 
akan masuk neraka karena kunci-kunci surga dan neraka tidak 
berada di tangan mereka. Sikap seperti ini merupakan pelang- 
garan keras terhadap wewenang Allah. Yang dituntut dari para 
dai—setelah turunnya firman Allah 'Wahai orang-orang yang 
beriman, diri kalian adalah tanggung jawab kalian. Orang 
yang tersesat tidak akan membahayakan kalian ketika kalian 
mendapat petunjuk' (OS Al-Ma'idah (51: 105)—adalah sekadar 
menjadi saksi atas manusia (syuhada 'ala al-nas). Para dai han- 
ya bertugas memperkenalkan Islam kepada mereka kemudian 
membiarkan mereka menentukan keyakinan mereka sendiri" 
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Gamal al-Banna mengkritik kalangan eksklusif yang men- 
gaveling surga dan dia lebih setuju dengan pendapat Syaikh 
Abd al-Mut'al al-Sha'idi, salah satu pembaharu figih al-Azhar, 
yang menyatakan bahwa bisa jadi non-Muslim masuk surga. 
Pada tahun 40-an, Syaikh Abd al-Mutal menulis buku ber- 
judul Huriyyah al-Fikr fi al-Islam (Kebebasan Berpikir dalam 
Islam). Dalam buku tersebut, dia mengutip pendapat ulama 
salaf, antara lain al-Jahizh (w. 255 H) dan al-Anbari (w. 328 
H) yang menyatakan bahwa yang masuk neraka hanyalah kafir 
yang membangkang setelah mengetahui tentang Islam secara 
benar. Namun, non-Muslim yang tidak memeluk Islam aki- 
bat menerima informasi yang salah tentang Islam yang ter- 
stigmatisasi dengan citra buruk dan menakutkan (misalnya 
seperti stigma yang berkembang di Eropa sejak abad pertenga- 
han bahwa Islam adalah agama pedang dan kekerasan), maka 
mereka tak bisa disebut kafir. Mereka bisa jadi akan mendapat 
ampunan dari Allah karena mereka tidak mendengar informasi 
tentang Islam secara benar. Selain itu, non-Muslim yang telah 

bersungguh-sungguh mempe- 
lajari Islam kemudian me- 


ninggal dunia sebelum sem- 
Al-Ouran melarang masing- 88 


masing kelompok agama pat masuk Islam juga akan 
mengklaim sebagai umat mendapat ampunan dari 
yang paling utama seraya Allah. 


merendahkan kelompok 


agama lain. Kelompok-ke- Gamal al-Banna JuBA 


lompok agama tidak boleh mengkritik fugaha radikal 
mengklaim dirinya adalah yang mewajibkan memeran- 
ahli surga sementara kelom- gi non-Muslim atas kekafiran 


pok lain adalah ahli neraka. 
Klaim-klaim seperti ini sama d 
saja dengan merampas hak suka menebarkan teologi ke- 


Allah. 


mereka. Fugaha radikal yang 
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bencian menyatakan bahwa perang harus dilancarkan kepada 
orang-orang kafir hingga mereka mau masuk Islam atau mem- 
bayar pajak. Pandangan radikal ini tentu bertentangan den- 
gan spirit kebebasan agama yang diusung oleh Islam melalui 
pesan Al-Ouran “Tidak ada paksaan dalam agama” (9S Al- 
Bagarah (2): 256). Bagi Gamal, semua ayat perang dalam Al- 
Ouran jelas-jelas menegaskan bahwa perang dilegalkan dalam 
Islam hanya dalam rangka mempertahankan diri ketika kaum 
Muslimin terancam jiwa dan kebebasan beragamanya. Intinya, 
perang dalam Islam hanya diagendakan untuk tujuan defensif 
dan bukan bertujuan ofensif memerangi kekafiran.S 
Inklusivisme pemikiran Gamal al-Banna menganjur- 
kan agar kaum Muslimin tidak merendahkan kelompok lain 
karena belum tentu kaum Muslimin lebih baik dibandingkan 
non-Muslim. Gamal al-Banna rupanya setuju dengan slogan 
yang cukup populer bahwa “Kami menemukan Islam di Barat 
dan kami menemukan kaum Muslimin di Timur”. Pasalnya, 
Gamal al-Banna menilai bahwa di negara-negara Eropa, 
orang-orang bekerja dengan sungguh-sungguh, jujur, menepa- 
ti janji, profesional, dan beretika. Hal ini berbeda dengan di 
dunia Islam, di mana banyak pemimpinnya yang melakukan 
kebohongan publik, penyelewengan kekuasaan, penindasan, 
dan pengekangan terhadap kebebasan. Mencermati fenomena 
seperti ini Gamal al-Banna menyatakan, “Atas dasar hal ini, 
maka bisa jadi masyarakat Eropa lebih dekat dengan Allah dan 
idealisme Islam dibandingkan masyarakat yang mengaku seb- 


agai pemeluk Islam.” 


Argumentasi Pluralisme dan Toleransi 
Gamal al-Banna membangun konsep pluralisme di atas argu- 
men teologis bahwa tauhid artinya adalah hanya Allah yang 
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tunggal. Segala sesuatu selain Allah pasti beragam. Alam se- 
mesta, elemen-elemen masyarakat, dan ajaran agama sangat 
beragam. Tetapi Allah hanya satu. Dengan demikian, barang 
siapa mengakui ke-Esa-an Allah, maka dia harus mengakui 
pula keberagaman entitas selain Allah, tidak terkecuali keber- 
agaman agama. Inilah tauhid yang murni. Argumentasi teo- 
logis ini diperkuat oleh prinsip bahwa Al-Ouran adalah kitab 
pluralis yang mengajarkan keberagaman. OS Al-Bagarah (2): 
256 dengan tegas menyatakan bahwa tidak ada paksaan dalam 
agama, dan OS Al-Kahfi (18): 29 menegaskan kebebasan ber- 
keyakinan: “Barang siapa ingin beriman maka berimanlah dan 
barang siapa ingin tak beriman maka kafirlah.” Spirit pluralis 
tersebut diperkukuh oleh semangat Piagam Madinah yang di- 
canangkan oleh Rasulullah Saw. guna membangun masyarakat 
yang plural, yang di dalamnya kaum Anshar, Muhajirin, dan 
para pemeluk Yahudi disatukan dalam satu komunitas (ummat 
wahidah). Kaum Muslimin dan para pemeluk Yahudi berhak 
menjalankan keyakinan masing-masing tanpa ada diskriminasi 
dan bahu-membahu dalam menghadapi ancaman dari luar. 
Kebebasan beragama tanpa diskriminasi dikukuhkan oleh 
OS Al-M3'idah (5J: 43 yang memberi kesempatan kepada 
pemeluk Yahudi untuk menjalankan ajaran-ajaran Taurat, seb- 
agaimana OS Al-Mg'idah (5J: 47 mempersilakan para pemeluk 
Kristen menjalankan ajaran dalam Injil. Hal tersebut karena 
pluralisme agama merupakan keniscayaan sebagaimana yang 
dinyatakan dalam firman Allah: “Jikalau Tuhanmu mengh- 
endaki, tentu Dia menjadikan manusia umat yang satu, tetapi 
mereka senantiasa berselisih pendapat.” (OS Hud (11): 119). 
Allah kemudian memberikan aturan dan jalan yang terang ke- 
pada masing-masing umat beragama. Sekiranya Allah mengh- 
endaki, niscaya umat manusia akan dijadikan-Nya satu umat 
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saja. Namun, Allah hendak menguji umat manusia terhadap 
pemberian-Nya, maka umat manusia diperintahkan ber- 
lomba-lomba dalam berbuat kebajikan (OS Al-M#'idah (SJ: 
48). Dalam konteks berlomba-lomba mengerjakan kebaji- 
kan, “Orang-orang mukmin, orang-orang Yahudi, orang-orang 
Nasrani dan orang-orang Shabiin, siapa saja di antara mereka 
yang benar-benar beriman kepada Allah, hari kemudian dan be- 
ramal saleh, mereka akan menerima pahala dari Tuhan mereka, 
tidak ada kekhawatiran kepada mereka, dan tidak (pula) mereka 
bersedih hati.” (OS Al-Bagarah (2): 62). 

OS Al-Bagarah (2): 62 sangat jelas mendukung plural- 
isme agama. Ayat tersebut menyatakan bahwa semua golon- 
gan agama akan selamat apabila mereka beriman kepada Allah, 
hari akhir, dan beramal saleh. Rasyid Ridha, penafsir modernis 


penerus Abduh, mengomentari ayat tersebut secara inklusif, 


“Ayat ini berarti bahwa hukum Allah adalah adil dan egaliter. 
Allah memperlakukan semua pemeluk agama secara sama 
sesuai sunnah-Nya: tidak berpihak pada satu kelompok dan 
menzalimi kelompok yang lain. Ketetapan Allah adalah mem- 
beri pahala kepada mereka sesuai dengan janji-Nya melalui 
para rasul. Tidak ada persoalan apabila dalam ayat ini tidak 
disyaratkan iman kepada Nabi Muhammad Saw,, sebab ayat 
ini menjelaskan perlakuan Allah terhadap setiap umat yang 
memercayai nabi dan wahyunya masing-masing, yang men- 
gira bahwa kebahagiaan pada hari akhir akan diperoleh hanya 
karena mereka Muslim, Yahudi, Nasrani, atau Shabiah. Padahal, 
Allah berfirman bahwa keselamatan bukan karena kelompok 
keagamaan (jinsiyyah al-diniyyah). Namun, keselamatan dapat 
dicapai dengan iman yang benar yang menguasai jiwa dan 
dengan beramal yang memperbaiki manusia. Oleh karena itu, 
tertolaklah anggapan bahwa keputusan Allah bergantung pada 
angan-angan orang Islam dan Ahli al-Kitab. Sudah ditetapkan 
bahwa keputusan Allah bergantung pada amal baik dan iman 
yang benar. 
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kaum Muslimin tidak boleh mengaveling surga seraya men- 
ganggap pemeluk Yahudi dan Kristen sebagai ahli neraka, se- 
bab kunci keselamatan bukanlah berupa status Muslim yang 
disandangnya. Keselamatan hanya dapat diperoleh dengan 


iman kepada Allah, hari akhir, dan amal yang baik. OS Al- 
Bagarah (2): 62 juga dikomentari secara inklusif oleh Sayyid 
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Ibn Jarir al-Tabari (w. 310 H) dan Ibn Abi Hatim (w. 327 H) telah 
mengeluarkan sebuah hadis dari al-Suddi (w. 245 H). Dia ber- 
kata: "Orang Islam, Yahudi, dan Nasrani bertemu. Orang Yahudi 
berkata kepada orang Islam bahwa 'Kami lebih baik dari kalian 
karena agama kami sebelum agama kalian, kitab kami sebelum 
kitab kalian, nabi kami sebelum nabi kalian, dan kami mengi- 
kuti agama Ibrahim. Tidak akan masuk surga kecuali orang 
Yahudi'. Orang-orang Nasrani juga berkata seperti ini kepada 
umat Islam. Lalu orang-orang Islam berkata bahwa 'Kitab kami 
setelah kitab kalian, Nabi kami setelah Nabi kalian, dan agama 
kami setelah agama kalian. Kalian diperintahkan mengikuti 
kami dan meninggalkan perkara (agama) kalian. Maka, kami 
lebih baik daripada kalian. Kami mengikuti agama Ibrahim, 
Ismail, dan Ishag. Tidak akan masuk surga kecuali orang yang 
mengikuti agama kami'. Allah menolak perkataan-perkataan 
mereka dan menurunkan ayat Bukanlah angan-angan kamu 
dan bukan juga angan-angan Ahli Kitab' Hal yang sama juga 
diriwayatkan dari Masrug (w. 63 H) dan Gatadah (w. 54 H)"? 


Komentar Rasyid Ridha sangat jelas menegaskan bahwa 


Husain Fadhlullah, 


“Makna ayat ini sangat jelas. Ayat ini menegaskan bahwa ke- 
selamatan pada hari akhir akan dicapai oleh semua kelompok 
agama yang berbeda-beda dalam pemikiran dan pandangan 
agamanya berkenaan dengan akidah dan kehidupan dengan 
syarat: memenuhi kaidah iman kepada Allah, hari akhir, dan 
beramal saleh." 
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Namun, kalangan eksklusif menyatakan bahwa OS Al- 
Bagarah (2): 62 telah dihapus oleh firman Allah “Sesungguhnya 
agama (yang diridhai) di sisi Allah hanyalah Islam.” (OS Ali 
Imran (3): 19), dan “Barang siapa mencari agama selain aga- 
ma Islam, maka sekali-kali tidaklah akan diterima (agama itu) 
dari padanya, dan dia di akhirat termasuk orang-orang yang 
rugi.” (OS Ali Imran (3): 85). Menurut kalangan inklusif, 
pandangan kalangan eksklusif tersebut harus ditinjau ulang. 
Kalangan inklusif menilai bahwa OS Al-Bagarah (2): 62 tidak- 
lah bertentangan dengan OS Al-Nisa (3J: 19 & 85, sebab kata 
“Islam” yang dimaksud dalam konteks ini adalah Islam dalam 
arti umum yang mencakup semua risalah langit, bukan Islam 
dalam arti khusus yakni Islam yang dibawa oleh Muhammad 
Saw. Semua agama langit pada dasarnya disebut oleh Al-Guran 
sebagai agama Islam seperti dalam OS. Al-Bagarah (2):131- 
132.” Lalu bagaimana nasib agama-agama yang berkembang 
di Cina, India, dan Jepang? Gamal al-Banna menjawab, 


“Kita tidak tahu secara pasti apakah Allah telah mengutus 
seorang utusan ke Cina, India, dan Jepang atau belum. Tetapi, 
kita tahu secara yakin bahwa Allah Swt. telah berfirman "Kami 
tidak akan mengazab sebelum Kami mengutus seorang rasul." 
(OS Al-Isra' (17): 15). Dengan demikian, kita tidak boleh gega- 
bah memvonis pemeluk Buddha, Hindu, dan Konfusius sebagai 
umat yang masuk neraka.1? 


Masalah Kemurtadan (Apostasi) 

Spirit Islam inklusif dan pluralis yang diusung oleh Gamal 
al-Banna seakan-akan bertentangan dengan hadis “Barang 
siapa berganti agama maka bunuhlah” (man baddala dinahu 
Jagtuluhu). Hadis ini secara eksplisit berbenturan dengan se- 
mangat kebebasan agama yang terkandung dalam ayat “Tidak 
ada paksaan dalam beragama” (OS Al-Bagarah (2): 256). 
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Menyikapi hal ini, Gamal al-Banna menilai bahwa dalam Al- 
Ouran tidak ada hukuman duniawi dalam kasus murtad (apos- 
tasi). OS Al-Bagarah (2): 108, OS Al-Bagarah (2): 217, OS 
Ali Imran (3J: 90, OS Al-NisZ (4: 137, OS Al-MFidah (SJ: 
54, OS Al-Taubah (9: 74, OS Al-Nahl (16): 106, dan OS 
Muhammad (47): 25 adalah ayat-ayat yang membahas kasus 
apostasi namun tidak mengandung keterangan tentang anca- 
man hukuman mati. Ayat-ayat ini bahkan mengindikasikan 
bahwa keimanan dan kekafiran adalah masalah yang bersifat 
privat dan bukan masalah publik yang menuntut penangan- 
an dari undang-undang negara. Barang siapa memilih iman, 
maka itu akan bermanfaat baginya dan barang siapa memilik 
kafir, maka urusannya kembali kepada Tuhan. Para rasul dan 
dai-dai hanya memiliki tugas menyampaikan ajaran Islam dan 
tak punya otoritas untuk memaksakan keyakinannya kepada 
orang lain. 

Selain itu, hadis hukuman mati dalam kasus apostasi 
juga bertentangan dengan fakta sejarah di mana Nabi tidak 
pernah membunuh orang-orang yang murtad seperti Harits 
bin Suwayd al-Anshari yang pindah dari Madinah ke Makkah, 
“Ubaydillah bin Jahsy yang memeluk Kristen dan berpindah 
ke Etiopia, dan puluhan orang murtad lainnya. Jika pun Nabi 
memerintahkan memerangi Oays bin Hababah, Urnayain, Ibn 
Khathal, dan Ibn Abi Sarah, maka hal itu bukan semata-mata 
karena kemurtadan mereka namun lebih disebabkan oleh fak- 
tor politis di mana mereka memerangi dan menjarah harta 
kaum Muslimin. Gamal al-Banna menambahkan bahwa ke- 
bijakan Abu Bakar memerangi kelompok murtad bukan dise- 
babkan oleh kemurtadan mereka, namun lebih ditengarai oleh 
perlawanan mereka terhadap kepemimpinan Abu Bakar. 


Dari fakta sejarah ini dapat dipahami bahwa tidak ada hu- 


kuman duniawi bagi orang- 
orang murtad kecuali jika 
mereka memerangi kaum 
Muslimin atau melawan 


penguasa. Artinya, huku- 

Perang dalam Islam hanya 
diagendakan untuk tujuan 
defensif dan bukan ber- 
oleh faktor politis dan bu- tujuan ofensif memerangi 


kan teologis. Konklusi ini kekafiran. 


man yang dijatuhkan dalam 
kasus apostasi disebabkan 


diperkuat oleh hadis riwayat 

Ibn Masud (w. 32 H) dan 

Aisyah (w. 57 H) yang menyatakan bahwa orang murtad bo- 
leh dibunuh jika ia keluar dari kelompok Muslimin dan me- 
merangi Rasulullah Saw. (rajulun yakhruju min al-Islam fa yu- 
haribullaha azza wa jalla wa Rasulahu fayugtalu). 

Apabila Al-Ouran dan Nabi tidak menjatuhkan hukuman 
mati dalam kasus kemurtadan, lalu dari manakah munculnya 
gagasan membunuh orang murtad (gatl al-murtad)? Gamal 
al-Banna menjawab bahwa hukuman bagi orang murtad han- 
yalah “produk figih” (shana'ah fighiyyah) yang muncul pada 
akhir periode Dinasti Umayyah dan awal Dinasti “Abbasiyah. 
Gagasan itu dirumuskan guna menjaga kewibawaan Islam 
ketika negara berhadapan dengan kekuatan politik eksternal 
dan ketika perbedaan antargolongan mengancam persatuan 
umat Islam. Dalam situasi sosio-politik seperti itu, fugaha 
yang eksklusif merasa terpanggil membentengi kewibawaan 
agama dengan cara merumuskan pakem agama yang tidak bo- 
leh dilanggar oleh siapa pun. Barang siapa yang melanggarnya 
dan berani mempersoalkannya akan dituduh kafir dan halal 
darahnya. Pakem agama tersebut dalam literatur figih disebut 
dengan istilah “malum min al-din bi dharurah” (kebenaran- 
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kebenaran agama yang absolut menurut otoritas resmi). 4 

Pandangan-pandangan fugaha eksklusif tersebut dini- 
lai oleh Gamal al-Banna telah keluar dari ajaran fundamen- 
tal Islam yang mengajarkan spirit kebebasan beragama dan 
berpikir. Kebebasan berpikir dan berakidah harus dijunjung 
tinggi agar keragaman dapat dipelihara secara baik. Gamal al- 
Banna mengajak kita semua merayakan pluralisme dan per- 
bedaan pendapat yang dinilainya sebagai bagian tak terpisah- 
kan dalam struktur sosial, sebab masyarakat—yang terdiri dari 
banyak individu—tidak dapat eksis tanpa adanya keragaman. 
Keragaman seyogianya dijadikan sarana untuk saling meleng- 
kapi kekurangan masing-masing kelompok dan jangan sampai 
menjadi pemicu permusuhan dan kekerasan. Hargailah ker- 
agaman!!) 


Fundamentalisme Positif 
Versus 
Fundamentalisme Negatif 


Perspektif Hassan Hanafi 


“ Mengapa kekerasan dan sikap intoleran sering dilaku- 
kan oleh sebagian kaum Muslimin, padahal Islam pada 
dasarnya adalah agama perdamaian? 


y Benarkah intoleransi disebabkan oleh fundamentalisme? 


x Apakah fundamentalisme Islam itu? Faktor apa saja yang 
melecut kemunculannya dan bagaimana solusinya? 


v  Betulkah fundamentalisme memiliki aspek-aspek positif 
dan negatif? 
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“Fundamentalisme Islam tidak serta-merta dapat didefinisikan sebagai 
gerakan berjenggot, berjubah, dan bercadar yang getol menuntut 
penerapan syariat dan pendirian negara Islam." 

(Hassan Hanafil: 


HASSAN HANAFI (l. 1935) adalah profesor dan ketua 
Departemen Filsafat di Universitas Kairo. Pada masa mudanya, 
dia sempat bergabung dengan para aktivis gerakan fundamen- 
talis Ikhwan al-Muslimin. Dia bahkan secara terang-terangan 
pernah mengaku sebagai “anak dari fundamentalisme Islam” 
sehingga kelompok kiri-progresif menuduhnya sebagai ikh- 
wani-fundamentalis. Sebaliknya, kelompok kanan-konservatif 
menuduhnya sebagai komunis. Namun, Hassan Hanafi pada 
dasarnya lebih suka menyebut dirinya sebagai pemikir revolu- 
sioner (al-mufakkir al-tsauri). Sebutan ini bukan hanya omong 
kosong karena karya-karyanya memang diproyeksikan guna 
membangun konsep Islam revolusioner. Di antara isu-isu yang 
dikaji dalam karya-karyanya adalah fenomena fundamental- 
isme dan konservatisme agama yang akhir-akhir ini semakin 
mewarnai dunia Islam. 
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Definisi Fundamentalisme 

Fundamentalisme Islam merupakan istilah yang sangat pop- 
uler di Barat untuk mengidentifikasi kebangkitan dan re- 
formasi Islam. Namun, sejatinya istilah tersebut tidak dapat 
merepresentasikan gerakan politik tertentu dalam sejarah 
Islam. Terjemah bahasa Arab untuk istilah “fundamentalisme” 
secara harfiah adalah “usuliyyah” yang bermakna: dasar-dasar 
dalam usul figh dan usul al-din. Meskipun secara harfiah istilah 
“usuliyyah” tidak dapat mewakili sebuah gerakan politik dan 
keagamaan tertentu, tetap saja istilah fundamentalisme Islam 
sering diidentikkan dengan gerakan revivalisme yang mengu- 
sung jargon ni ma al-salaf wa bisa al-khalaf (sebaik-baiknya 
generasi adalah generasi pendahulu, sedangkan sejelek-jele- 
knya generasi adalah generasi belakangan). Revivalisme adalah 
gerakan yang ditopang oleh romantisme kejayaan masa lalu 
dan mengidolakan ajaran-ajaran klasik yang diwariskan oleh 
generasi pendahulu. 

Dalam sejarahnya, gerbong revivalisme telah dipromotori 
oleh Ahmad bin Hanbal (w. 241 H), Ibn Taimiyah (w. 728 
H), Ibn al-Gayyim al-Jauziyah (w. 751 H), Muhammad bin 
Abd al-Wahhab (w. 1206 H), al-Syaukani (w. 250 H), tarekat 
al-Mahdiyah, dan tarekat al-Sanusiyah. Pada era modern, re- 
vivalisme kembali disuarakan oleh para reformis sekaliber 
Jamaluddin al-Afghani (w. 1879), Muhammad “Abduh (w. 
1905), Rasyid Ridha (w. 1935), al-Kawakibi (w. 1902), Ibn 
Badis (1940), Basyir al-Ibrahimi (w. 1965), Abd al-@adir al- 
Jazairi (w. 1883), Tahir bin Asyur (w. 1973), dan lain-lain. 

Melihat deretan tokoh-tokoh tersebut, Hassan Hanafi 
menilai bahwa fundamentalisme dan revivalisme bukanlah 
semata-mata gerakan konservatif, regresif, dan antimoderni- 
tas, sebab di antara tokoh-tokoh tersebut terdapat pemikir- 


pemikir modern tercerahkan 


Pada masa awal Islam, para yang menyokong pandan- 
ahli figih tidak keberatan 
mengadopsi sebagian hu- 
kum Romawi dan Persia 
selama tidak bertentangan kitan kembali Islam. Di an- 
dengan syariat Islam dan tara mereka, banyak yang 
mampu mewujudkan ke- 
maslahatan manusia, khu- 


susnya yang mengatur hal- | , 
hal duniawi basan dan sistem demokrasi 


gan-pandangan — progresif 
dan modern bagi kebang- 


mengajak umat Islam men- 
gapresiasi nilai-nilai kebe- 


sembari menolak fanatisme 

dan eksklusivisme. Mereka 
adalah para pemikir bebas, rasional, memiliki kapasitas intele- 
ktual yang luas, terbuka terhadap peradaban modern, berani 
menghadapi tantangan kontemporer, dan produktif menulis 
seputar toleransi dan isu-isu lainnya. 

Hassan Hanafi menggarisbawahi bahwa fundamentalisme 
tidak senantiasa identik dengan gerakan regresif yang menggu- 
nakan cara-cara kekerasan untuk menggulingkan sistem sekul- 
er. Fundamentalisme setidak-tidaknya juga merepresentasikan 
para tokoh yang mengampanyekan kesadaran agama, kesada- 
ran politik, dan nasionalisme melalui cara-cara yang santun 
seperti pendidikan agama yang bermutu. Fundamentalisme 
identik dengan gerakan yang terinspirasi oleh nilai-nilai tradi- 
si yang luhur dan tidak segan-segan melawan imperialisme 
dan kolonialisme seperti yang terjadi di Sudan, Libya, Mesir, 
Tunisia, Aljazair, Maroko, dan Palestina. 


Faktor Munculnya Fundamentalisme Islam Modern 

Fundamentalisme Islam memang merupakan fenomena yang 
pada dekade terakhir ini semakin tampak ke permukaan, na- 
mun sejatinya ia merupakan fenomena yang mempunyai akar 
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sejarah panjang dalam kebudayaan Islam. Pada era modern, 
kemunculan kembali fundamentalisme tidak lain sebagai re- 
spons atas keterbelakangan dunia Islam. Mereka bertanya-tan- 
ya mengapa kaum Muslimin terbelakang sementara Barat maju 
(imadza taakhara al-muslimun wa tagaddama al-gharbiyyun)? 
Jawaban atas pertanyaan tersebut adalah karena umat Islam ke- 
hilangan identitas dan, oleh sebab itu, solusinya adalah keha- 
rusan menerapkan kembali ajaran-ajaran autentik (al-ashalah) 
yang diwariskan ulama salaf.? 

Pemicu lain bagi kemunculan kembali fundamentalisme 
Islam di era modern adalah kegagalan ideologi-ideologi yang 
diterapkan demi tujuan modernisasi dunia Islam. Memang 
ideologi-ideologi modern mengambil peran penting dalam ke- 
majuan ekonomi dan peningkatan produksi, namun di sisi lain 
mengakibatkan dekadensi moral. Ideologi-ideologi modern 
yang gagal, yang dituding oleh Hassan Hanafi ikut bertang- 
gung jawab bagi kemunculan fundamentalisme, adalah liberal- 
isme Barat. Sebelum revolusi Arab, liberalisme Barat yang diter- 
apkan di Mesir memang telah menimbulkan dampak positif di 
sektor ekonomi (munculnya bank-bank nasional dan industri) 
dan politik (lahirnya politik liberal dan kebebasan berekspresi). 
Sayangnya, semua itu berakhir dengan kebijakan pemerintah 
yang menggunakan kekuatan otoriter untuk mengintervensi 
masalah internal partai-partai dan parlemen, bahkan tidak 
segan-segan membunuh tokoh-tokoh oposisi. Dalam situasi 
krisis politik yang sangat akut tersebut, Islam menjadi satu- 
satunya ideologi yang diyakini oleh kalangan fundamentalis 
mampu menggalang perlawanan terhadap ketidakadilan. 

Sosialisme juga gagal melakukan modernisasi masyarakat 
Muslim. Sosialisme hanya menaruh perhatian pada nilai-nilai 
sekuler tanpa memiliki efek yang positif bagi perilaku ma- 
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syarakat. Sosialisme Arab terjebak pada slogan-slogan kosong 
sehingga selalu ada kesenjangan antara slogan dan realitas. 
Pada tataran teoritis, sosialisme menyerukan kebebasan, na- 
mun pada tataran praksis, ia justru memamerkan otoritari- 
anisme. Sosialisme dalam teorinya menawarkan kesejahter- 
aan yang merata, namun, dalam kenyataannya justru hanya 
menguntungkan kalangan elite. Sosialisme menjanjikan per- 
satuan Arab, tetapi kenyataannya tidak pernah sesuai dengan 
yang diharapkan, dunia Arab malah semakin tercerai-berai. 
Kesenjangan antara diskursus dan realitas inilah yang menye- 
babkan masyarakat Arab mencurigai ideologi sosialis. 

Kelompok-kelompok fundamentalis-konservatif akhirnya 
muncul dengan mengusung tradisi agama guna mendiskredit- 
kan kelompok Marxis, demokrat, dan Muslim revolusioner. 
Agama pun dipolitisasi untuk melawan kelompok lain dan 
penguasa. Pada saat yang bersamaan, fanatisme agama menjadi 
praktik yang lazim dalam kehidupan sehari-hari dalam bentuk 
aktivitas-aktivitas simbolis. 

Kegagalan Marxisme ketika berpartisipasi dalam perjuan- 
gan politik di dunia Islam ikut melecut munculnya fundamen- 
talisme Islam. Marxisme, diakui atau tidak, telah memberikan 
kontribusi dalam sektor industrialisasi dan gerakan pembe- 
basan beberapa negara Muslim dari kolonialisme. Namun, 
marxisme memiliki keterbatasan-keterbatasan: ia dinilai tidak 
bisa menyentuh hati masyarakat dan telanjur diaplikasikan se- 
cara literal tanpa proses adaptasi dengan kondisi partikular ma- 
syarakat Muslim. Dialektika materialis-historis hanya menjadi 
diskursus kalangan elite yang tidak mampu membumi di level 
bawah. Perjuangan kelas proletar, kritik terhadap agama seb- 
agai candu masyarakat, kediktatoran kaum proletar, dan pri- 
oritas infrastruktur ketimbang supra-struktur hanya menjadi 
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slogan. Akibatnya, terjadi krisis kepercayaan terhadap marx- 
isme yang berujung pada tuduhan-tuduhan ateis kepada para 
penganutnya. Selain itu, marxisme sebagai ideologi ilmiah 
dinilai tidak cocok bagi dunia Islam yang masyarakatnya lebih 
dihegemoni oleh mistisisme yang bergerak melalui citra, sim- 
bol, dan cerita mistis. 

Kolonialisme dan imperialisme dituding ikut menjadi fak- 
tor eksternal bagi kemunculan kembali fundamentalisme Islam 
di dunia modern. Kalangan Muslim yang merasa terancam 
oleh ekspansi militer asing merasa perlu melakukan perlawa- 
nan dengan modal spirit perjuangan yang diambil dari tradisi. 
Di sisi lain, kegagalan Islam ritualistik merupakan faktor inter- 
nal munculnya fundamentalisme Islam. Kaum fundamenzalis 
merasa geram melihat Muslim ritualis yang tidak segan-segan 
menyalahgunakan agama untuk menjustifikasi eksploitasi, 
despotisme, dan tindakan-tindakan ilegal seperti yang terjadi 
di Saudi Arabia. Tidak cukup itu saja, kaum ritualis bahkan 
mereduksi Islam hanya sebagai agama ibadah tanpa memiliki 
peran sosial, politik, dan ekonomi. Sebagai respons terhadap 
Islam ritualis, kaum fundamentalis modern menyuarakan slo- 
gan Islam kafjah yang hendak menegaskan bahwa Islam memi- 
liki sistem yang lengkap, baik dalam bidang ibadah maupun 
politik.“ 


Aspek Positif dan Negatif Fundamentalisme 

Sebagai sebuah ideologi, fundamentalisme Islam dipandang 
oleh Hassan Hanafi mempunyai sisi positif dan negatif. Sisi 
positifnya antara lain: Pertama, berkaitan erat dengan gerakan 
perlawanan terhadap imperialisme, kedua, dakwahnya mampu 
menyentuh kalangan pedagang, petani, dan pelajar, ketiga, 
struktur organisasinya dapat bekerja secara efektif, keempat, 


Fundamentalisme modern 
membawa pencerahan pe- 
mikiran dan modernitas... 
berupaya kembali kepada 
ajaran-ajaran autentik Islam 
seraya secara inklusif men- 
gapresiasi modernitas Barat. 
Hal ini bertolak belakang 
dengan  fundamentalisme 
eksklusif-radikal yang me- 
nutup diri dari semua hal 
yang berbau Barat. 


tolong-menolong antar- 
anggota, kelima, memiliki 
semangat patriotisme dalam 
perang membela Palestina, 
keenam, terbuka dalam 
menerima pengalaman dari 
peradaban lain tanpa harus 
mengorbankan autentisitas 
tradisinya sendiri, ketujuh, 


memiliki program-program 

untuk mewujudkan keadilan 
sosial, kesetaraan, kebebasan, kesatuan, kedamaian, dan inde- 
penden dari intervensi asing. 

Sedangkan sisi negatif fundamentalisme Islam antara 
lain adalah: Pertama, lebih cenderung dogmatis ketimbang 
rasionalis. Kaum fundamentalis lebih mendahulukan iman 
daripada akal, sementara iman merupakan wilayah yang tidak 
dapat diperdebatkan, sehingga fundamentalisme sangat lekat 
dengan fanatisme dan tidak dialogis. Kedua, dihegemoni oleh 
konsep kedaulatan Tuhan (hakimiyyah lillah). Konsep ini san- 
gat memengaruhi corak fundamentalisme Islam sejak Sayyid 
Outb menulis buku Ma'alim f Tarig. 

Ketiga, berambisi menegakkan negara Islam dan menerap- 
kan syariat Islam demi tujuan mematuhi perintah Tuhan tanpa 
melihat kemaslahatan umum yang tidak lain merupakan spirit 
hukum Islam. Kaum fundamentalis sangat menggebu-gebu 
mewujudkan ambisi tersebut tanpa melihat efek negatif yang 
akan ditimbulkan oleh penerapan syariat dan pendirian negara 
Islam secara radikal. Bahkan, tidak jarang ambisi tersebut di- 
nodai dengan sikap-sikap emosional mereka sendiri yang pada 
akhirnya mengakibatkan ketakutan masyarakat. Kaum funda- 
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mentalis lebih suka menyuguhkan Islam dalam bentuk hukum- 
hukum haram daripada hukum-hukum boleh dan cenderung 
menuntut kewajiban dari masyarakat daripada memberikan 
hak-hak kepada mereka. Masyarakat pun akhirnya muak me- 
nyaksikan anomali dan absurditas tersebut. 

Keempat, terburu-buru melakukan perubahan sosial den- 
gan cara kekerasan untuk menggulingkan pemerintahan tanpa 
mau bersabar menunggu proses secara gradual. Kelima, terper- 
angkap dalam paradigma holistik yang mengajukan dua alter- 
natif: antara berislam secara kafjuh yang mencakup sistem poli- 
tik atau menjadi kafir akibat mengamalkan Islam yang parsial. 
Paradigma ini menolak sekularisme secara total dan meyakini 
negara Islam sebagai satu-satunya pilihan yang Islami. Keenam, 
doktrin-doktrin fundamentalis telah mengakibatkan para 
anggotanya menentang sistem dan undang-undang sehingga 
mengganggu stabilitas keamanan. Banyak aktivis Islam fun- 
damentalis yang awalnya adalah para dai kemudian berubah 
menjadi teroris demi sebuah ideologi. Ketujuh, kelompok-ke- 
lompok fundamentzalis terjebak dalam eksklusivisme dan para 
anggotanya didoktrin untuk taat secara mutlak kepada para 
pemimpinnya.” 


Dari Fundamentalisme ke Radikalisme 

Hassan Hanafi sangat menyayangkan sebuah kenyataan pahit 
di mana fundamentalisme Islam pada akhirnya mengambil 
bentuk yang ekstrem dan radikal yang ditandai dengan mun- 
culnya Jamaah Jihadi. Inti pemikiran Jamaah Jihadi adalah teo- 
logi “hakimiyah” dan jihad. Teologi hakimiyah adalah keyaki- 
nan bahwa kedaulatan hanya di tangan Allah. Dengan demiki- 
an, hukum positif adalah sistem kafir dan oleh karena itu harus 
diganti dengan hukum Allah. Teologi hakimiyah modern mu- 
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lai berkembang sejak era Sayyid Outb (w. 1966) dan kemudi- 
an dianut oleh ulama-aktivis radikal Mesir seperti Muhammad 
Abd al-Salam Farag, Syaikh Abd al-Hamid Kisyik, Syaikh 
Yusuf Badri, Syaikh “Abd al-Rasyid Sagar, Syaikh al-Mahalawi, 
Syaikh Adam Shalih, Syaikh Thaha Samawi, dan lain-lain. 

Semua anggota Jamaah Jihadi menganut teologi 
hakimiyah, baik anggota yang memilih cara-cara kekerasan 
atau nasihat. “Umar Abd al-Rahman tidak setuju dengan cara- 
cara kekerasan, namun dia tetap menyetujui pokok pemikiran 
hakimiyah. Bagi kelompok prokekerasan, teologi hakimiyah 
tidak hanya melegitimasi pengafiran terhadap sistem pemerin- 
tahan demokrasi, tetapi juga melegitimasi tindakan-tindakan 
anarkis dalam rangka mengudeta pemerintahan dengan cara 
membunuh pemimpin dan menjarah uang negara. 

Kaum fundamentalis berusaha mencari justifikasi dari 
khazanah Islam klasik (turats) untuk melegitimasi perang mela- 
wan sistem sekuler yang dianggap kafir. Mereka pun menemu- 
kan fatwa-fatwa Ibn Taymiyah terkait masalah tentara Mongol 
yang berhasil masuk ke Syam pada 3 Ramadhan 702 H. 
Setelah Mongol berkuasa, hukum Islam diganti dengan kom- 
pilasi hukum yang diambil dari syariat Yahudi, Kristen, Islam, 
dan hukum pagan. Dalam situasi seperti itu, Ibn Taymiyah 
mengeluarkan fatwa tentang kewajiban memerangi para pe- 
mimpin Mongol yang dicap kafir. Hassan Hanafi mengkritik 
padangan fundamentzalis ini melalui pernyataannya, 


“Ketika tradisi figih hidup di hati para Jamaah, maka ia telah 
menjadi subjek dan objek secara bersamaan. Jamaah tidak 
butuh menganalisis masa kini sehingga menemukan kemung- 
kinan atau ketidakmungkinan menganalogikan masa kini den- 
gan masa lampau. Sebenarnya, undang-undang hukum positif 
tidak semuanya kafir karena ada keselarasan dengan syariat 
Islam dalam konsep kemaslahatan. Pada masa awal Islam, 
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para ahli figih tidak keberatan mengadopsi sebagian hukum 
Romawi dan Persia selama tidak bertentangan dengan syariat 
Islam dan mampu mewujudkan kemaslahatan manusia, khu- 
susnya yang mengatur hal-hal duniawi seperti pertanian dan 
administrasi. Bahkan, para ahli figih tidak segan-segan men- 
gadopsi sebagian tradisi dan budaya Mesir. Dengan demikian, 
menjadi jelas bahwa pemikiran Jamaah Jihadi adalah pemikiran 
teoretis yang tidak realistis. Mereka menghukumi sesuatu den- 
gan hukum kaku tanpa menganalisis problem partikular dan 
tanpa membahas ratio-legisnya." 


Fundamentalisme Islam telah bergeser ke arah radika- 
lisme. Fundamentalisme Islam memiliki akar-akar ideologis 
dari pemikiran klasik Ibn Taimiyah (w. 728 H), Ibn al-Gayyim 
al-Jauziyah (w. 751 H), al-Shamani (w. 1182 H), Ibn Hajar 
al-Asgalani (w. 852 H), Ibn Gudamah (w. 629), dan beberapa 
ulama tafsir. Sedangkan tokoh-tokoh modern yang memen- 
garuhi fundamentalisme Islam antara lain adalah Abul Ala 
al-Maududi (w. 1979), Sayyid Gutb, Muhammad bin Abd al- 
Wahhab, Shalih Siriyah, Juhaiman al-Utaybi, dan Muhammad 
Abd al-Salam Farag. Nama yang disebut terakhir ini menyusun 
karya provokatif berjudul al-Jihad: al-Faridhah al-Ghaibah. 
Karya ini berhasil mempro- 


vokasi kalangan fundamen- 

Radikalisme dan terorisme 
h atas nama Islam tidak dapat 
membunuh Presiden Anwar Akan sebab kata "Te 
Sadat pada 6 Oktober 1981. lam" diambil dari akar kata 
Buku tersebut menyatakan yang sama dengan "salam" 
yang artinya damai. Islam 
dengan demikian adalah 
agama damai. 


talis Mesir sehingga mereka 


bahwa jihad adalah perang 
ofensif melawan kekafiran 
dan membunuh pemimpin 
yang tidak menerapkan hu- 
kum Islam meskipun telah 
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mengucapkan kalimat syahadat.' 

Hassan Hanafi sangat menyayangkan pergeseran funda- 
mentalisme modern ke arah radikalisme. Sejatinya, fundamen- 
talisme modern pada awalnya merupakan gerakan kebangki- 
tan Islam yang diusung oleh al-Afghani (w. 1879), Abduh (w. 
1905), Rifa'at Thahthawi (w. 1873), dan lain-lain yang hen- 
dak membawa pencerahan pemikiran dan modernitas. Selain 
berupaya kembali kepada ajaran-ajaran autentik Islam, mereka 
secara inklusif mengapresiasi modernitas Barat. Hal ini berto- 
lak belakang dengan fundamentalisme eksklusif-radikal yang 
menutup diri dari semua hal yang berbau Barat. 

Bagi Hassan Hanafi, fundamentalisme radikal telah men- 
coreng citra Islam yang pada dasarnya adalah agama perda- 
maian. Hassan Hanafi berkali-kali menegaskan bahwa radika- 
lisme dan terorisme atas nama Islam tidak dapat dibenarkan, 
sebab kata “Islam” diambil dari akar kata yang sama dengan 
“salam” yang artinya damai. Islam dengan demikian adalah 
agama damai (Islam, the name of the religion, is derived from 
the same root as salam, which means peace. Islam, therefore, is a 
religion of peace). 


Dari Kritik Sumber Terorisme 
Menuju Masa Depan Toleransi 


Perspektif Muhammad Shahrour 


w Apakah tindakan intoleran dan terorisme pada masa kini 
didorong oleh penafsiran ulama kuno yang radikal? 


4 w Jika benar demikian, lalu bagaimana caranya menawar- 
kan alternatif penafsiran yang toleran? ( 9 
& 
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“Tidak mungkin mengobati penyakit kronis kekerasan atas nama agama 
kecuali dengan cara merekonstruksi secara komprehensif dasar-dasar 
figih Islam yang telah diletakkan oleh fugaha pada abad kedua dan ke- 
tiga Hijriah" 
IMuhammad Shahrourj! 


MUHAMMAD SHAHROUR dikenal sebagai pemikir 
kontroversial dari Suriah. Dia lahir pada 1938 di Salihiyyah 
Damaskus dari keluarga yang memilih menyekolahkannya 
di sekolah umum ketimbang di madrasah. Pada 1957, dia 
belajar teknik sipil di Saratow, dekat Moskow, hingga tahun 
1964. Sepuluh tahun kemudian, dia melanjutkan studinya di 
University College di Dublin untuk mengambil gelar MA dan 
Ph.D di bidang mekanika tanah dan teknik fondasi. Kariernya 
berlanjut sebagai profesor jurusan teknik sipil di Universitas 
Damaskus (1972-1999). 

Shahrour tidak pernah bergabung dengan institusi Islam 
mana pun, tetapi dia sangat getol belajar secara autodidak 
dalam bidang keilmuan Islam.” Setelah lama menekuni kajian 
Islam secara autodidak, dia sadar bahwa tradisi Islam harus 
direkonstruksi dengan menggunakan pendekatan yang sama 
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sekali baru agar memungkinkan munculnya inovasi yang ber- 
manfaat bagi tuntutan masa kini. Dengan sangat berani dia 
melakukan pembacaan kritis terhadap sumber agama dan 
mendekonstruksi episteme pemikiran konservatif yang sangat 
hegemonik dalam kebudayaan Islam. Berkat pemikiran-pe- 
mikirannya yang bernas, dia pun mendapat julukan sebagai 
Immanuel Kant-nya dunia Arab dan Martin Luther-nya dunia 
Islam. 

Gagasan-gagasannya yang berani dan cemerlang ditulis 
dalam al-Kitab wa al-Guran: Oiraah Muasirah (Kitab dan 
Al-Ouran: Pembacaan Kontemporer): Dirasah Islamiyyah 
Mu asirah fi Dawlah wa al-Mujtama (Kajian Islam Kontemporer 
dalam Negara dan Masyarakat): al-Islim wa al-Iman (Islam 
dan Iman): Nahwa Usul Jadidah li al-Figh al-Islamiy: Figh 
Marah (Menuju Usul Baru Bagi Figih Islam: Figih Wanita), 
dan Tajfif Manabi li al-Irhab (Pengeringan Sumber-Sumber 
Terorisme). Karya-karya tersebut sudah banyak diteliti oleh 
para peminat kajian Islam kontemporer, kecuali yang disebut 
terakhir. Tajfif Manabi' al-Irhab adalah terjemahan dari ba- 
hasa Inggris, Draining the Sources of Tjranny and Terrorism in 
the Islamic Culture. Karya ini ditulis dalam rangka merespons 
tragedi 11 September 2001. Seiring maraknya tindakan ke- 
kerasan dan terorisme yang memperburuk citra Islam, karya 
ini sangat mendesak untuk dikaji dengan harapan pemikiran- 
pemikirannya dapat memberikan kontribusi dalam menyele- 
saikan masalah terorisme dan intoleransi di Indonesia. 


Islam dan Terorisme 
Tindakan terorisme yang dilakukan oleh para teroris Muslim 


disebabkan beragam faktor. Terorisme adalah taktik dan ben- 


tuk kekerasan dari komunikasi politik untuk mengirimkan 


secara Toleransi 


pesan kepada masyarakat 
Budaya Islam telah dice- dan pemerintah dengan ha- 
mari oleh 'pemahaman- rapan memancing emosi 
pemahaman radikal bahwa 
“ayat-ayat pedang” telah 
menghapus ayat-ayat yang 
mengajarkan toleransi dan bijakan politik. Para teroris, 
inklusivisme. Akibatnya, Is- dengan memanfaatkan pub- 
lam yang awalnya menga- 
jarkan kedamaian berubah 
menjadi ideologi kekerasan. 


mereka dan agar mereka 
mengubah perilaku dan ke- 


likasi media massa, sengaja 
menciptakan ketakutan dan 
keresahan yang mendalam 
di masyarakat. Masyarakat 
dipancing agar marah kepada pemerintah karena dinilai ti- 
dak mampu melindungi warganya dan menuntut perubahan 
sistem pemerintahan. Teroris yang antidemokrasi melakukan 
teror untuk membuktikan kegagalan demokrasi dan memak- 
sakan khilafah Islamiyah sebagai alternatifnya. 

Terorisme di dunia Islam didorong oleh tujuan mencip- 
takan kehidupan Islami dengan menyerang isme-isme, insti- 
tusi-institusi, dan simbol-simbol yang tidak Islami. Teror yang 
dilakukan oleh Muslim dipicu oleh faktor determinan berupa 
doktrin kolot yang selama ini berkembang dalam tradisi pe- 
mikiran Islam sejak era kodifikasi. Budaya Islam telah dice- 
mari oleh pemahaman-pemahaman radikal bahwa “ayat-ayat 
pedang” telah menghapus ayat-ayat yang mengajarkan toler- 
ansi dan inklusivisme. Akibatnya, Islam yang awalnya men- 
gajarkan kedamaian berubah menjadi ideologi kekerasan. 
Jihad yang mula-mula hanya dilegalkan dalam rangka mem- 


“ Contoh ayat pedang adalah “Bunuhlah orang-orang musyik itu di 
mana pun kamu jumpai mereka” (OS Al-Taubah (9J: 5. Sedangkan salah satu 
contoh ayat inklusif adalah, “Tidak ada paksaan dalam agama” (OS Al-Baga- 
rah (2): 256. 
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pertahankan diri berubah menjadi perang ofensif demi tujuan 
ekspansi dan Islamisasi. Tanpa bisa dihindari, Islam yang pada 
dasarnya mengusung prinsip rahmatan lil alamin (kasih say- 
ang untuk semua) direduksi sedemikian rupa oleh kelompok 
konservatif sehingga tampak seperti agama la'natan lil “alamin 
(laknat untuk semua) yang menebarkan ancaman global. 
Shahrour menilai terorisme memiliki akar di dalam pe- 
mikiran Islam klasik di mana istilah-istilah seperti gital, gatl, 
ghazwu, syahadah, dan syahid dikaitkan secara integral, sehing- 
ga menimbulkan kesan bahwa Islam meremehkan nilai-nilai 
kemanusiaan dan menisbahkan dosa kepada orang-orang yang 
menyukai kehidupan dan membenci kematian. Tradisi figih 
Islam selalu memberi janji menggiurkan berupa imbalan surga 
yang dipenuhi bidadari bagi siapa pun yang gugur di medan 
perang. Figih klasik sejak era Dinasti Umayyah ikut andil bagi 
kemunculan terorisme di era modern, sebab figih senantiasa 
dijejali ide provokatif yang membagi dunia menjadi Dar al- 
Harb (Wilayah Perang) dan Dar al-Islam (Wilayah Islam). 
Pembagian itu dinilai oleh Shahrour bertujuan untuk meng- 
umpulkan harta rampasan perang dan mengantisipasi mun- 
culnya gerakan oposisi. Dikatakan provokatif karena ide itu 
mengakibatkan kian menganganya kesenjangan antara kaum 
Muslim dan non-Muslim sejak era pra-Perang Salib hingga 
munculnya wacana “clash of civilizations” ala Huntington. 
Sejak akhir periode Dinasti Umayyah dan awal periode 
Dinasti “Abbasiyah, banyak gagasan dalam figih Islam yang dit- 
ulis untuk memenuhi kepentingan penguasa yang despotis dan 
konservatif. Akibatnya, ada banyak sekali pendapat-pendapat 
radikal dalam tumpukan kitab-kitab figih yang tidak menghar- 
gai kebebasan beragama, seperti ketentuan eksekusi terhadap 
pelaku apostasi (murtad). Eksekusi ini bahkan dianggap seb- 
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agai bagian dari hukum Islam yang tidak bisa lagi diotak-atik 
(thawabit al-din). Melihat wajah figih klasik yang garang dan 
eksklusif ini, Shahrour merasa terpanggil untuk mendekon- 
struksi rancang-bangun figih dan kemudian merekonstruksi 
figih baru yang toleran dan inklusif. 

Tragedi 11 September terkait erat dengan doktrin “ayat 
pedang” yang diyakini oleh para teroris. Spontan tindakan ter- 
orisme tersebut mendapatkan respons dari kalangan Muslim 
yang mengatasnamakan dirinya sebagai Muslim moderat. 
Moderatisme (wasatiyyah) selalu menjadi jargon apologis yang 
dibumbui kutipan ayat “Tidak ada paksaan dalam agama” (9S 
Al-Bagarah (2): 256) sebagai simbol toleransi. Dalam pan- 
dangan Shahrour, fenomena ini menunjukkan bahwa budaya 
Islam adalah budaya parsial. Artinya, barang siapa hendak 
berdamai maka dia dengan mudah merujuk pada “ayat-ayat 
toleransi”. Sebaliknya, barang siapa hendak melakukan teror 
maka dengan seenaknya dia dapat menjustifikasi tindakan- 
nya dengan “ayat-ayat pedang”. Budaya parsial ini muncul 
disebabkan oleh teori nasikh-mansukh (abrogation). Bagi para 
teroris, “ayat pedang” dianggap menghapus “ayat-ayat toleran”. 
Sebaliknya, kelompok moderat menganggap bahwa “ayat-ayat 
toleran” menghapus “ayat pedang”. Untuk keluar dari dilema 


“ Nasikh: menghapus. Mansukh: dihapus. Nasikh-mansukh: menghapus- 
dihapus. Teori nasikh-mansukh menyatakan bahwa ketentuan hukum yang 
terkandung dalam suatu ayat Al-Ouran telah dibatalkan oleh turunnya ayat 
Al-Ouran yang lain. Ulama/mufasir yang menolak teori ini di antaranya 
adalah Abu Muslim al-Isfahani, Muhammad Abduh, Muhammad Al-Ghazali, 
HAMKA, dan Muhammad Asad—ed. 


“£ Yang dimaksud dengan “ayat pedang” adalah OS Al-Taubah (9J: 5, see 
dangkan yang dimaksud dengan ayat-ayat toleran di antaranya OS Al-Bagarah 
(21:256, OS Al-Kahfi (181: 29, dan OS Al-Nahl (16): 125. Lihat catatan kaki 


selanjutnya untuk terjemahan atas ayat-ayat ini—ed. 
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ini, Shahrour mengabaikan teori nasikh-mansukh yang dinilai 


rapuh dan problematik. 


Reinterpretasi Konsep Jihad 
Sejak abad kedua Hijriah hingga sekarang, semua karya figih 
pasti membahas jihad. Tidak jarang istilah jihad bercampur- 
aduk dengan istilah gital, gatl, harb, dan ghazwu dengan dalih 
ada sinonimitas (taraduf: kesamaan makna—ed.). Pencampur- 
adukan berkedok taraduf ini adakalanya disebabkan ketidakta- 
huan, taklid buta, atau demi melayani kepentingan penguasa 
yang berambisi melakukan ekspansi. Ambisi ekspansi atas 
nama dakwah Islam yang diperkukuh dengan teori sinonim 
dan nasikh-mansukh telah memengaruhi terbentuknya figih 
teroris. Figih teroris tidak boleh lagi dipelihara jika umat Islam 
ingin agamanya bersih dari tuduhan-tuduhan negatif berupa 
agama pedang, agama terorisme, dan agama paksaan. Figih 
teroris harus diganti dengan figih toleran melalui reinterpretasi 
terhadap konsep jihad, gital, syahadah, syahid, dan syahid. 
Jihad adalah kata masdar dari fi'il ruba'i (kata kerja dengan 
empat huruf) “jahada”. Jihad secara etimologis berarti akti- 
vitas sadar manusia yang tidak dapat dilakukan kecuali oleh 
dua pihak, di mana masing-masing berusaha saling mengalah- 
kan lawannya. Al-Oastalani (w. 923 H), dalam Syarh Sahih 
al-Bukhari, mendefinisikan jihad secara terminologis sebagai 
“peperangan dengan orang-orang kafir demi tujuan menolong 
Islam dan menegakkan kalimat Allah”. Ibn Katsir (w. 774 H), 
dalam al-Bidayah wa al-Nihayah, dan Al-Syafi'i, dalam al- 
Umm, secara mengejutkan mendefinisikan jihad sebagai “ke- 
wajiban yang harus dilaksanakan baik kaum kafir melakukan 
penyerangan maupun tidak”. Definisi ini sangat mengherank- 
an, sebab para ulama yang dimuliakan oleh mayoritas umat 
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Islam tersebut telah mengalihkan makna jihad menjadi peper- 
angan (gital) yang ofensif. Namun, yang lebih mengherank- 
an lagi adalah ketika jihad diartikan sebagai invasi (ghazwu), 
sedangkan gital diartikan membunuh (gatl). Terkait hal ini, 
al-Syaukani (w. 250 H), ulama asal Yaman, dalam al-Subul al- 
Jirar berpendapat, 


“Menyerang kaum kafir untuk mengislamkan mereka atau me- 
narik pajak dari mereka dan atau membunuh mereka adalah 
termasuk perkara yang diketahui secara pasti dalam agama 
(ma'liim min al-din bi dhariirah). Dalil-dalil dari al-Kitab dan 
al-Sunnah tidak akan cukup dipaparkan semuanya atau seba- 
giannya di sini. Ayat-ayat tentang perjanjian damai dan mem- 
biarkan mereka hidup-hidup ketika mereka meninggalkan 
peperangan telah dihapus dengan ayat pedang yang mewa- 
jibkan memerangi mereka dalam keadaan apa pun dan meny- 
erang ke pemukiman-pemukiman mereka jika ada kesempatan 
dan kemampuan.” 


Kutipan statemen radikal al-Syaukani di atas menunjuk- 
kan bahwa teori abrogasi (nasikh-mansukh: penghapusan) 
merupakan sarana pembakuan perang ofensif dalam figih 
teroris (figh al-irhabi) yang mencampur-adukkan antara jihad, 
gital, gatl, dan ghazwu. Teori abrogasi muncul untuk mengata- 
si asumsi adanya kontradiksi ayat-ayat dalam Al-Guran. “Ayat- 
ayat toleran” dalam OS Al-Bagarah (2): 256, OS Al-Kahfi 
(18): 29, dan OS Al-Nahl (16): 125 diasumsikan bertentangan 
dengan “ayat pedang” (OS Al-Taubah (9): 5)". Oleh karena itu, 


“ OS Al-Bagarah (2): 256: “Tidak ada paksaan untuk (memasuki) agama 
(Islam): sesungguhnya telah jelas jalan yang benar daripada jalan yang sesat...” 

OS Al-Kahfi (18): 29: “Dan katakanlah: “Kebenaran itu datangnya dari 
Tuhanmu, maka barangsiapa yang ingin (beriman) hendaklah ia beriman, dan 
barang siapa yang ingin (kafir) biarlah ia kafir...” 

OS Al-Nahl (16): 125: “Serulah (manusia) kepada jalan Tuhanmu den- 
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“ayat pedang” dianggap menghapus “ayat-ayat toleran”. Untuk 
mendekonstruksi konsep perang ofensif dalam figih teroris ini, 
Shahrour menilai pendapat para ulama pengarang kitab nasikh- 
mansukh—seperti Hibbatullah bin Salamah (w. 649 H), Abu 
Jafar al-Nuhas (w. 338 H), dan Jalaluddin al-Suyuti (w. 911 
H) yang menyatakan bahwa ayat tentang perintah memaafkan 
non-Muslim dalam OS Al-A'raf (7): 199 telah dihapus oleh 
“ayat pedang”—adalah pendapat yang berbahaya. Penilaian 
Shahrour ini senada dengan pernyataan Syaikh Muhammad 
al-Ghazali, 


“Asumsi bahwa ada 120 ayat-ayat dalam Al-Guran yang diha- 
pus oleh "ayat pedang” adalah asumsi yang absurd. Absurditas 
ini menunjukkan bahwa mayoritas kaum Muslimin—yang 
berada di era keterbelakangan pemikiran dan ilmu dalam 
peradaban kita ini—adalah orang-orang yang tidak tahu Al- 
Ouran. Mungkin salah satu kegagalan dakwah Islam disebab- 
kan oleh asumsi kaum Muslim bahwa pedanglah yang men- 
jadi sarana kewajiban menyampaikan risalah. Asumsi ini jelas 
salah menurut orang-orang yang rasional. Dengan demikian, 
pendapat tentang nasikh-mansukh yang berakibat hilangnya 
fungsi sebagian ayat-ayat adalah pendapat yang problematik. 
Selamanya di dalam Al-Ouran tidak akan pernah ada ayat yang 
tidak berfungsi. Setiap ayat memiliki fungsi sesuai kondisi dan 
situasi yang terjadi.” 


gan hikmah dan pelajaran yang baik dan bantahlah mereka dengan cara yang 
baik. Sesungguhnya Tuhanmu Dialah yang lebih mengetahui tentang siapa 
yang tersesat dari jalan-Nya dan Dialah yang lebih mengetahui orang-orang 
yang mendapat petunjuk.” 

OS Al-Taubah (9|: 5: “Apabila sudah habis bulan-bulan Haram itu, maka 
bunuhlah orang-orang musyrikin itu di mana saja kamu jumpai mereka, dan 
tangkaplah mereka. Kepunglah mereka dan intailah di tempat pengintaian. 
Jika mereka bertobat dan mendirikan shalat dan menunaikan zakat, maka 
berilah kebebasan kepada mereka untuk berjalan. Sesungguhnya Allah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang.” —ed. 
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Selain menolak teori nasikh-mansukh yang berakibat fatal, 
Shahrour juga menolak teori sinonimitas. Berdasarkan peno- 
lakannya pada sinonimitas, Shahrour menilai bahwa jihad ber- 
beda dengan gital (perang) dan gat! (membunuh). Jihad tidak 
senantiasa dapat diartikan sebagai perang, tetapi juga mem- 
punyai makna pergi mencari rezeki, mencari ilmu, menahan 
sakitnya menstruasi, menahan sakitnya melahirkan, dan tegar 
menghadapi ancaman. Dalam hal ini, jihad tidak terkait den- 
gan kekerasan dan pertempuran bersenjata. 

Sementara gital adalah peperangan yang melibatkan dua 
kelompok untuk menyelesaikan pertentangan yang tidak ada 
jalan keluarnya. Peperangan pada dasarnya adalah perbuatan 
yang sangat dibenci (kurhun) sebagaimana yang dinyatakan 
oleh OS Al-Bagarah (2): 216. Shahrour menggarisbawahi 
bahwa perang hanya dilegalkan oleh tiga sebab: Pertama, 
mempertahankan diri dari tindakan kezaliman, sebagaimana 
firman Allah dalam OS Al-Hajj (22) :39: kedua, melawan tin- 
dakan pengusiran seperti keterangan dalam OS Al-Hajj (22): 
40”, dan: ketiga, mempertahankan diri dari serangan internal 
dan eksternal yang membahayakan jiwa, harta, harga diri, 
dan kebebasan beragama dan berpendapat seperti dalam OS 
Al-Bagarah (2): 194”. Apabila peperangan dilegalkan untuk 


membela kebebasan beragama, maka sebaliknya peperangan 


“ Ayat 39 dan 40 OS Al-Hajj I22) merupakan sebuah kesatuan: “I39J 
Telah diizinkan (berperang) bagi orang-orang yang diperangi, karena sesung- 
guhnya mereka telah dianiaya. Dan sesungguhnya Allah, benar-benar Ma- 
hakuasa menolong mereka itu.” (40) (yaitu) orang-orang yang telah diusir dari 
kampung halaman mereka tanpa alasan yang benar, kecuali karena mereka 


berkata: “Tuhan kami hanyalah Allah”...” 


“£ Oleh sebab itu barang siapa yang menyerang kamu, maka serann 


glah ia, seimbang dengan serangannya terhadapmu....” 


tidak boleh dikobarkan un- 
tuk memaksakan Islam ke- 
pada orang lain. 

Allah telah berfirman: 
“Dan jika Tuhanmu meng- 
hendaki, tentulah beriman 
semua orang yang di muka 
bumi seluruhnya. — Maka 
apakah kamu (hendak) me- 


Figih klasik sejak era Dinasti 
Umayyah ikut andil bagi ke- 
munculan terorisme di era 
modern, sebab figih senan- 
tiasa dijejali ide provokatif 
yang membagi dunia men- 
jadi Dar al-Harb Wilayah 
Perang) dan Dar al-Islam 
(Wilayah Islam). Pembagian 
itu dinilai Shahrour bertu- 
juan untuk mengumpulkan 
harta rampasan perang dan 
mengantisipasi munculnya 
gerakan oposisi. 


maksa manusia supaya mer- 

eka menjadi orang-orang yang 

beriman semuanya?” (OS Yunus (10): 99). Dengan berpedo- 
man pada ayat ini, Shahrour menilai bahwa pendapat sebagian 
Jugaha yang melegalkan perang untuk memberantas kekafiran 
dan ekspansi adalah pendapat yang problematik. Sebagian 
Jugaha berpendapat bahwa peperangan dilegalkan untuk ber- 
dakwah, membela kebebasan beragama, dan membersihkan 
bumi dari kezaliman. Namun naifnya, yang mereka maksud 
dengan “berdakwah” hanyalah dakwah Islam. Akibatnya, mer- 
eka melarang Kristenisasi dan Yahudisasi. Lebih aneh lagi, 
yang mereka maksud dengan “membela kebebasan beragama” 
hanya kebebasan agama Islam, sehingga umat beragama lain 
tidak mendapatkan hak-haknya. Yang paling berbahaya adalah 
bahwa yang dimaksud dengan “membersihkan bumi dari keza- 
liman” menurut sebagian fugaha adalah menumpas kekafiran. 
Dikatakan berbahaya sebab hal ini sangat berpotensi memicu 
paksaan memeluk Islam. 

Untuk mengantisipasinya, Shahrour mengajak umat 
Islam agar kembali pada hukum peperangan yang bersifat 
defensif sesuai dengan Al-Ouran. Kita harus menentukan si- 
kap yang benar sebagai mukmin yang jauh dari gerakan radi- 
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kal dan penebar teror di jalan raya, pasar, madrasah, kampus, 
masjid, gereja, dan tempat-tempat ibadah lainnya di bawah 
jargon “melawan kekacauan”, “kebangkitan Islam”, “jihad fi 
sabilillah”, “membela kedaulatan Tuhan”, atau jargon “penera- 
pan syariat”. 

Teologi peperangan ofensif harus dilenturkan dan di- 
jinakkan dengan cara mereinterpretasi konsep mati syahid. 
Menurut Shahrour, terdapat perbedaan antara syahid dan 
syahid. Syahid secara bahasa adalah persaksian yang berdasar- 
kan kehadiran, pendengaran, penglihatan dengan mata kepala 
terhadap apa yang disaksikan. Sedangkan syahid adalah per- 
saksian berdasarkan pengetahuan dan pengalaman yang dapat 
membenarkan atau mendustakan kenyataan tanpa harus ha- 
dir, mendengar, dan melihat secara langsung terhadap kejadi- 
an yang disaksikan. Shahrour menilai bahwa tidak ada dasar 
yang kuat bagi penyempitan makna mati syahid hanya untuk 
orang yang gugur di medan perang. Nabi Muhammad Saw. 
pun mengkritik para sahabatnya yang mempersempit makna 
mati syahid hanya untuk korban peperangan. Nabi dengan 
jelas menegaskan bahwa mati syahid terdiri atas gugur di med- 
an perang ff sabilillah, mati di atas tempat tidur akibat luka 
perang, mati akibat wabah kolera (taun), tenggelam, membela 
hartanya, membela keluarga, membela agama, membela da- 
rahnya, mencari ilmu, mencari rezeki, mati karena sakit, dan 
mati akibat menstruasi serta melahirkan. 

Setelah menjelaskan makna syahid, Shahrour melontarkan 
pertanyaan yang menohok “Apakah teroris yang meledakkan 
bom di pasar-pasar dan tempat-tempat umum yang aman 
adalah syahid? Apakah teroris yang membunuh secara memba- 
bi-buta orang-orang yang tidak bersalah adalah syahid? Dan 
apakah tindakan pasukan Muslim yang menyerang kawasan 
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non-Muslim demi tujuan menyebarkan Islam adalah jihad?” 
Jawabannya adalah “tidak”, sebab bagaimana pun Islam tetap 
menjunjung tinggi dialog dengan penuh keramahan dan kes- 
antunan sebagaimana diperintahkan dalam OS Al-Nahl (16: 
125: 

Figih teroris telah dikritik. Namun, harus diakui bahwa 
pengaruhnya hingga kini sulit dibendung. Jika fugaha sejak era 
klasik membangun teologi peperangan ofensif untuk memper- 
luas wilayah jajahan di bawah kedok dakwah Islam dan untuk 
mengumpulkan rampasan perang di bawah kedok jihad, maka 
Jugaha era kebangkitan kontemporer tidak mau kalah. Fugaha 
era kebangkitan yang tergabung dalam jamaah bersenjata sep- 
erti Jamaah Islam, Jamaah Jihad, al-@Gaeda, Ikhwan al-Musli- 
min, dan sebagainya membangun teologi peperangan dengan 
tujuan menggulingkan pemerintahan yang sedang berkuasa. 
Sayyid Outb (w. 1966), yang dijuluki Karen Armstrong seb- 
agai bapak fundamentalisme modern, misalnya, menyatakan, 


“Islam tidak bermaksud memaksa orang-orang untuk meme- 
luknya. Tetapi, Islam tidak hanya sekadar akidah. Islam adalah 
ajakan universal untuk membebaskan manusia dari menyem- 
bah kepada sesama. Islam pada awalnya hendak menghapus 
sistem-sistem pemerintahan yang berdiri di atas prinsip ke- 
daulatan rakyat.” 


Pandangan Sayyid Outb ini sangat membahayakan masa 
depan demokrasi yang menjunjung kedaulatan rakyat. Untuk 
mengantisipasinya, Shahrour mengajukan kritik bahwa jargon 
kaum fundamentalis yang membela kedaulatan Tuhan dan 
melawan kedaulatan rakyat adalah sarat tujuan politis demi 
merebut kendali kekuasaan. Jargon itu adalah hasil politisasi 


terhadap teks-teks Al-Ouran. 
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Reinterpretasi Hukuman Murtad 
Dunia Islam kontemporer ditandai dengan semakin men- 
jamurnya aliran Islam garis keras yang mudah mengafirkan dan 
menghalalkan darah kelompok lain yang berbeda pendapat. 
Fenomena ini mengundang keprihatinan dari para sarjana 
inklusif Islam, tidak terkecuali Muhammad Shahrour. Dalam 
perspektifnya, riddah adalah keluar dari agama. Yang dimaksud 
“agama” di sini adalah aturan perilaku umum berupa iman ke- 
pada Allah, malaikat, kitab-kitab, para rasul, hari kiamat, dan 
beramal baik. Batas minimal (al-had al-adna) agama adalah 
iman kepada Allah, hari akhir, dan beramal baik. Dengan ba- 
tas minimal ini, seseorang sudah dapat dikategorikan beriman. 
Kemudian dengan menjalankan rukun Islam yang terdiri atas 
shalat, zakat, puasa, dan haji maka seseorang tergolong beris- 
lam. Bagi Shahrour, pokok utama Islam adalah bersaksi bahwa 
tiada Tuhan selain Allah, sementara pokok utama iman adalah 
bersaksi bahwa Muhammad adalah utusan Allah. Seseorang 
yang mengimani ke-Esa-an Allah disebut Muslim dan ses- 
corang yang mengimani Muhammad disebut mukmin. 
Barangsiapa mengingkari prinsip-prinsip tersebut, dikat- 
egorikan melakukan apostasi (murtad). Hukuman apostasi ada 
dua: Pertama, pahala amal baiknya dihapus seperti yang dijelas- 
kan dalam OS Al-Bagarah (2): 2175 kedua, Allah akan meng- 
ganti kaum murtad (murtadin) dengan kaum lain yang men- 
cintai-Nya dan dicintai-Nya seperti dalam OS Al-MF'idah (SJ: 
54. Shahrour menegaskan bahwa di dalam Al-Ouran tidak ada 
hukuman mati dalam kasus murtad, sebab keimanan dan keis- 
laman adalah masalah keyakinan hati yang bebas sesuai pilihan 
manusia seperti yang dijelaskan dalam OS Yunus (10J: 108'. 


“ “Katakanlah: “Hai manusia, sesungguhnya telah datang kepadamu kee 
benaran (Al @uran) dari Tuhanmu, sebab itu barang siapa yang mendapat 
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Jika demikian persoalannya, lantas dari manakah muncul- 
nya penafsiran para mufasir dan figih para fugaha yang men- 
jatuhkan hukuman mati bagi pelaku apostasi (murtad)? Dari 
manakah munculnya pendapat ulama bahwa orang-orang 
murtad yang dibunuh terdiri dari sebelas kelompok? Tiga di 
antaranya muncul di era Nabi: (1) Banu Mudlij, kaumnya al- 
Aswad al-Ansis (2) Banu Hanifah, kaumnya Musailamah al- 
Kadzab, (3) Banu Asad, kaumnya Tulayhat bin Khuwaylid. 
Tujuh di antaranya muncul di era pemerintahan Abu Bakar: 
(l) Fazarah, kaumnya Uyaynah bin Hasan: (2) Ghatfan, kaum- 
nya Ourrah bin Salmah al-Gushayri: (3) Banu Sali, kaumnya 
al-Faja'ah bin Abd Yala'il: (4) Banu Yarbu, kaumnya Malik bin 
Nuwayrah, (5) sebagian Banu Tamim, kaumnya Sajjaj bin al- 
Mundzir, (6) Banu Kindah, kaumnya al-Ash'ash bin Gays: (7) 
Bakar bin Wail, kaumnya Khatm bin Zayd. Kemudian, satu 
kelompok muncul di era Umar bin al-Khatab, yakni Ghasan, 
kaumnya Jiblah bin al-Abham. Menurut Shahrour, pendapat 
ulama ini terpengaruh oleh dongeng-dongeng yang diislamisa- 
sikan atas nama pendapat sakral sahabat, kemudian menjadi 
hukum figih yang sebenarnya tidak memiliki dasar dalam Al- 
Ouran. 

Dalam sejarahnya, para ahli hukum pro penguasa yang 
despotis mencoba mencari justifikasi untuk mengeksekusi 
lawan politik dengan tuduhan murtad. Tujuan politis itu di- 
bungkus dengan dalih menjaga sakralitas agama. Mereka tidak 
menemukan ayat-ayat yang dapat dijadikan justifikasi. Oleh 
sebab itu, mereka mencari justifikasi dari hadis dan menemu- 
kan perintah memerangi Bani Mudlij dalam rangka mem- 


petunjuk maka sesungguhnya (petunjuk itu) untuk kebaikan dirinya sendiri. 
Dan barang siapa yang sesat, maka sesungguhnya kesesatannya itu mencelaka- 
kan dirinya sendiri. Dan aku bukanlah seorang penjaga terhadap dirimu”.” 


bunuh al-Aswad al-Ansi dan 
memerangi Bani Hanifah 
dalam rangka membunuh 


: : Musailamah al-Kadzab. 
Apabila peperangan dile- 


galkan untuk membela ke- Fugaha berpendapat bahwa 
bebasan beragama, maka hukuman murtad adalah 
sebaliknya peperangan ti- eksekusi berdasarkan hadis 


dak boleh dikobarkan untuk : 
memaksakan Islam kepada kai dikeluarkan oleh al- 


orang lain. Bukhari (w. 256 H), Abu 
Dawud (w. 275 H), al-Nasa'i 
(w. 303 H), Ibn Majah (w. 
237), al-Tirmidzi (w. 279 H), Ibn Hibban (w. 342 H), al- 
Hakim (w. 411 H), Ahmad (w. 241 H), Abu Ya'la (w. 458 H), 
al-Bayhagi (w. 458 H), al-Darugutni (w. 385 H), al-Tabrani 
(w. 360 H), dan Ibn Abi Syaybah (w. 325 H) dari Ikrimah (w. 
105 H). Dalam hadis tersebut, diceritakan bahwa Ali bin Abi 
Talib membakar kaum yang keluar dari Islam. Kabar tersebut 
sampai ke telinga Ibn Abbas. Lalu, Ibn Abbas menegur Ali: 
“Andaikan saya menjadi Anda, maka akan saya bunuh mer- 
eka karena Rasulullah bersabda: “Barang siapa berganti agama 
maka bunuhlah.' Saya juga tidak akan membakarnya karena 
Rasulullah bersabda: Janganlah kalian menyiksa dengan siksa 
Allah (membakar). Ali menjawab bahwa Ibn Abbas benar. 
Abu “Isa al-Tirmidzi berkata bahwa hadis ini sahih hasan. 
Namun, menurut Shahrour hadis tersebut tidak sahih karena 
beberapa alasan: Pertama, bertentangan dengan sanksi peng- 
hapusan amal kebajikan yang dijelaskan dalam OS Al-Bagarah 
(2): 217 dan OS Al-M#'idah (51: 54: kedua, bertentangan 
dengan puluhan ayat lainnya, di antaranya OS Ali Imran (3!: 
128, OS Al-Nahl (16): 125, OS Yunus (10): 99, dan OS Al- 
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Ghasyiyah (88): 21-24, ketiga, bertentangan dengan hadis- 
hadis lain yang diriwayatkan al-Bukhari dari Abi Hurayrah 
(w. 57 H), “Barangsiapa mengucapkan syahadat maka jiwa dan 
hartanya terlindungi.” Dan, keempat, hadis tersebut mun- 
cul pada masa pemerintahan Ali setelah tahun 35 H untuk 
menyikapi kaum al-Zat yang kembali menyembah berhala. 
Pertanyaannya, andai hadis tersebut memang valid dan popul- 
er, maka Abu Bakar tentu akan menggunakannya saat berdebat 
dengan Umar bin Khatab dalam menyikapi kelompok yang 
dituduh murtad karena tidak mau membayar zakat. Hal itu 
mengindikasikan bahwa hadis tersebut muncul belakangan. 


Terkait hal ini, Shahrour berkata, 


“Benar bahwa kekuasaan Islam pernah memerintahkan me- 


“ “Tak ada sedikit pun campur tanganmu dalam urusan mereka itu: atau 


Allah menerima tobat mereka, atau mengazab mereka, karena sesungguhnya 
mereka itu orang-orang yang zalim.” (OS Ali Imran (3): 128) 

“Serulah (manusia) kepada jalan Tuhanmu dengan hikmah dan pelaja- 
ran yang baik dan bantahlah mereka dengan cara yang baik. Sesungguhnya 
Tuhanmu Dialah yang lebih mengetahui tentang siapa yang tersesat dari jalan- 
Nya dan Dialah yang lebih mengetahui orang-orang yang mendapat petun- 
juk.” (OS Al-Nahl (16: 125) 

“Dan jika Tuhanmu menghendaki, tentulah beriman semua orang yang 
di muka bumi seluruhnya. Maka apakah kamu (hendak) memaksa manusia 
supaya mereka menjadi orang-orang yang beriman semuanya?” (OS Yunus 
(10): 99) 

“Maka berilah peringatan, karena sesungguhnya kamu hanyalah orang 
yang memberi peringatan. Kamu bukanlah orang yang berkuasa atas mereka, 
tetapi orang yang berpaling dan kafir, maka Allah akan mengazabnya dengan 
azab yang besar.” (OS Al-Ghasyiyah (88J: 21-24) 


“£ Syahrour menilai bahwa orang yang sudi bersyahadat sering dimurtadd 
kan oleh kelompok radikal hanya karena memiliki pemahaman tafsir yang 
berbeda. Jadi, orang yang dituduh murtad gara-gara pemahaman yang ber- 
beda tidak boleh dieksekusi selama masih bersyahadat. 
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merangi al-Aswad al-'Ansi, Tulayhah bin Khuwaylid, dan 
Musailamah bin Habib beserta kelompok mereka. Hanya saja, 
perintah tersebut dikeluarkan pada akhir tahun 10 H berdasar- 
kan sebab-sebab tertentu yang tidak ada hubungannya sama 
sekali dengan masalah agama." 


Berdasarkan keterangan dari al-Razi, Malik bin Anas, al- 
Zamakhshari, al-Tabari, dan informasi historis dari sumber 
lainnya, Shahrour yakin bahwa perintah perang tersebut dise- 
babkan faktor politik di mana Aswad al-Ansi, Tulayhah bin 
Khuwaylid, dan Musailamah membelot dan melakukan peny- 
erangan bersenjata terhadap kekuasaan Islam. Lebih dari itu, 
Shahrour menyatakan bahwa hadis “Barang siapa berpindah 
agama maka bunuhlah.” tidak pernah diterapkan pada masa 
Nabi, Abu Bakar, dan “Umar dengan bukti di dalam Tarikh al- 
Tabari tercatat banyak sekali orang-orang murtad yang tidak 
dibunuh seperti Ash'ash bin Oays, al-Zarbagan bin Badr, Jarwal 
bin Aus, Auf bin Sanan, Algamah bin Alatsah, “Uyaynah bin 
Hasan, Zumayl bin Oitbah al-Gayni, dan lain-lain. 

Shahrour menyimpulkan bahwa figih yang melegalkan 
hukuman eksekusi dalam kasus apostasi sejatinya dimuncul- 
kan oleh fugaha pro Abd al-Malik bin Marwan (w. 705 M) dan 
Abi Jafar Mansur (w. 775 M). Kebijakan itu bertujuan untuk 
memojokkan lawan-lawan politik dan ideologisnya. Nahasnya, 
doktrin figih tersebut pada era kontemporer digunakan oleh 
kelompok teroris untuk mengafirkan dan membunuh pemer- 
intahan maupun kelompok lain yang tidak sejalan dengan ide- 
ologi mereka.) 


Kritik Radikalisme dan 
Fanatisme Bermazhab 


Perspektif Yusuf al-Garadhawi 


Y Apakah fanatisme bermazhab dapat berpengaruh terha- 


dap sikap intoleran dan radikalisme? 


xv Apa saja karakteristik dan faktor pemicu radikalisme aga- 
ma, serta apa solusinya? 
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“Saya mendorong para pemuda agar bersikap moderat, 
bijaksana, dan menjauhi radikalisme." 
(Yusuf al-Garadhawil! 


YUSUF AL-GARADHAWI adalah cendekiawan Muslim asal 
Mesir yang lahir di Shafth Turab, pada 9 September 1926. Dia 
dikenal sebagai seorang mujtahid masa kini. Sebagai seseorang 
yang dipercaya menjadi ketua majelis fatwa, Al-Garadhawi san- 
gat responsif menyikapi isu-isu sosial keagamaan yang mun- 
cul di dunia Islam melalui fatwa-fatwa dan karya-karyanya. 
Pandangan-pandangannya yang terbuka sering menjadi sasaran 
kritik yang dilancarkan oleh kalangan konservatif. Di antara isu- 
isu yang menjadi perhatian Al-@aradhawi adalah radikalisme 
agama dan fanatisme bermazhab. Dalam rangka menyikapi dua 
problem ini, Al-@aradhawi merasa mengemban tugas untuk 
menyebarkan spirit toleransi dan mengikis fanatisme. 


Definisi Radikalisme 

Radikalisme (al-tatarruf) secara etimologi artinya adalah berdi- 
ri di posisi ekstrem dan jauh dari posisi tengah-tengah, atau 
melewati batas kewajaran. Dalam terminologi klasik, teks-teks 
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agama menyebut radikalisme dengan istilah “al-ghulwu”, “al- 
tasyaddud”, dan “al-tanaththu”. Allah berfirman, “Katakanlah: 
Hai Ahli Kitab, janganlah kamu berlebih-lebihan (melam- 
paui batas) dengan cara tidak benar dalam agamamu.” (OS 
Al-Ma'idah (SJ: 77). Rasulullah bersabda, “Jauhilah perilaku 
melampaui batas. Sesungguhnya kerusakan umat terdahulu dise- 
babkan oleh perilaku yang melampuai batas dalam agama.” 
Hadis sahih ini muncul dalam rangka mengkritik perilaku 
sahabat yang melewati batas dalam melempar jamrah (dalam 
ibadah haji) dengan menggunakan batu yang besar. Meskipun 
hadis ini muncul dalam konteks historis yang spesifik, beber- 
apa ulama menyatakan bahwa hadis ini berlaku untuk semua 
bentuk radikalisme. 

Secara terminologis, radikalisme adalah fanatik kepada 
satu pendapat serta menegasikan pendapat orang lain, abai ter- 
hadap historisitas Islam, tidak dialogis, dan harfiah dalam me- 
mahami teks agama tanpa mempertimbangkan tujuan esensial 
syariat (magasid al-syari'at). 


Ciri-ciri Kelompok Radikal 

Kelompok radikal yang fanatik dicirikan oleh beberapa karak- 
ter: Pertama, acap mengklaim kebenaran tunggal dan menye- 
satkan kelompok lain yang tak sependapat dengan mereka. 
Klaim kebenaran selalu muncul dari kalangan yang seakan- 
akan mereka adalah nabi yang tak pernah melakukan kesala- 
han, padahal mereka hanya manusia biasa. Klaim kebenaran 
tidak dapat dibenarkan karena manusia hanya memiliki ke- 
benaran yang relatif dan hanya Allah yang tahu kebenaran ab- 
solut. Oleh sebab itu, jika ada kelompok yang merasa benar 
sendiri, secara langsung mereka telah bertindak congkak mere- 


but otoritas Allah. 


Kedua, radikalisme seak- 

an-akan mempersulit agama 

Radikalisme adalah fanatik dengan menganggap ibadah 
kepada satu pendapat ser- 
ta menegasikan pendapat 


orang lain, abai terhadap 
historisitas Islam, tidak dia- an-akan haram. Contoh- 


sunnah seakan-akan wajib 
dan hal yang makruh seak- 


logis, dan harfiah dalam contohnya adalah fenomena 
memahami teks agama 
tanpa mempertimbangkan 
tujuan esensial syariat 


memanjangkan jenggot dan 
meninggikan celana di atas 
mata kaki. Garadhawi meng- 
kritik hal ini. Menurutnya, 
umat Islam seyogianya memprioritaskan kewajiban ketimbang 
hal-hal sunnah yang sepele. Sudahkah zakat menyelesaikan 
problem kemiskinan umat? Sudahkah shalat menjauhkan kita 
dari berbuat kemunkaran dan kekacauan sosial? Dan sudahkah 
haji menciptakan kesadaran kesetaraan dalam Islam? Hal-hal 
seperti ini seyogianya diutamakan ketimbang hanya berkutat 
mengurusi jenggot dan celana. 

Ketiga, kelompok radikal kebanyakan mengalami overdosis 
agama yang tidak pada tempatnya. Dalam berdakwah, mereka 
mengesampingkan metode gradual yang digunakan oleh Nabi, 
sehingga dakwah mereka justru membuat umat Islam yang 
masih awam merasa ketakutan dan keberatan. Padahal, OS Al- 
Bagarah (2): 185 sudah menegaskan bahwa Allah menghen- 
daki hal-hal yang meringankan dan tidak menghendaki hal-hal 
yang memberatkan umat-Nya. 

Keempat, kasar dalam berinteraksi, keras dalam berbicara, 
dan emosional dalam berdakwah. Ciri-ciri dakwah seperti ini 
sangat bertolak belakang dengan kesantunan dan kelembu- 
tan dakwah Nabi. Allah berfirman, “Maka disebabkan rahmat 
dari Allah-lah kamu berlaku lemah lembut terhadap mereka. 
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Sekiranya kamu bersikap keras lagi berhati kasar, tentulah mer- 
eka menjauhkan diri dari sekelilingmu. Karena itu, maafkan- 
lah mereka.” (OS Ali Imran (3): 159). Dalam OS Al-Nahl 
(16): 125, Allah juga menganjurkan umat Islam supaya ber- 
dakwah dengan cara yang santun dan menghindari kata-ka- 
ta kasar. Anjuran yang senada datang dari sabda Rasulullah, 
“Sesungguhnya Allah mencintai kelembutan dalam segala hal,” 
dan “Kelembutan tidak masuk dalam sebuah hal kecuali mem- 
buatnya indah sedangkan kekerasan tidak masuk dalam sebuah 
hal kecuali hanya akan memperburuknya.” 

Kelima, kelompok radikal mudah berburuk sangka kepada 
orang lain di luar golongannya. Mereka senantiasa meman- 
dang orang lain hanya dari aspek negatifnya dan mengabaikan 
aspek positifnya. Hal ini harus dijauhi oleh umat Islam, se- 
bab pangkal radikalisme adalah berburuk sangka kepada orang 
lain. Dan, berburuk sangka adalah bentuk sikap merendahkan 
orang lain. 

Keenam, mudah mengafirkan orang lain yang berbeda 
pendapat. Pada masa klasik, sikap seperti ini identik dengan si- 
kap golongan Khawarij, kemudian pada masa kontemporer, ini 
identik dengan Jamaah Takfir wa al-Hijrah. Kelompok terakhir 
ini mengafirkan orang lain yang berbuat maksiat, mengafirkan 
pemerintah yang menganut demokrasi, mengafirkan rakyat 
yang rela terhadap penerapan demokrasi, mengafirkan ulama 
yang tak mengafirkan pemerintah demokratis, dan mengafir- 
kan semua orang yang mengkritik pandangan mereka, sebab 


mereka yakin bahwa pendapat mereka adalah pendapat Allah.? 


Faktor Kemunculan Radikalisme 
Radikalisme disebabkan oleh banyak faktor, yang antara lain 
adalah: Pertama, pengetahuan agama yang setengah-setengah 
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melalui proses belajar yang doktriner, kedua, tekstual dalam 
memahami teks-teks agama sehingga kalangan radikal hanya 
memahami Islam dari kulitnya saja tetapi miskin wawasan ten- 
tang esensi agama, ketiga, tersibukkan oleh masalah-masalah 
sekunder dan partikular seperti menggerak-gerakkan jari ke- 
tika tasyahud, memanjangkan jenggot, dan meninggikan 
celana sembari melupakan masalah-masalah primer, keempat, 
overdosis dalam mengharamkan banyak hal yang justru mem- 
beratkan umat, kelima, lemah dalam wawasan sejarah dan so- 
siologi sehingga fatwa-fatwa mereka sering bertentangan den- 
gan kemaslahatan umat dan akal sehat, keenam, radikalisme 
tidak jarang muncul sebagai reaksi terhadap bentuk-bentuk 
radikalisme yang lain, seperti sikap radikal kaum sekular yang 
menolak agama, ketujuh, perlawanan terhadap ketidakadilan 
sosial, ekonomi, dan politik di tengah-tengah masyarakat. 
Radikalisme tidak jarang muncul sebagai ekspresi rasa frustrasi 
dan pemberontakan terhadap ketidakadilan sosial yang dise- 
babkan oleh mandulnya kinerja lembaga hukum. Kegagalan 
pemerintah dalam menegakkan keadilan akhirnya direspons 
oleh kalangan radikal dengan tuntutan penerapan syariat 
Islam. Dengan menerapkan aturan syariat, mereka merasa 
dapat mematuhi perintah agama dalam rangka menegakkan 
keadilan. Namun, tuntutan penerapan syariah sering diabai- 
kan oleh negara-negara sekuler sehingga mereka frustrasi dan 
akhirnya memilih cara-cara kekerasan.” 


Solusi Radikalisme 

Setelah menganalisis karakteristik radikalisme dan faktor- 
faktor penyebab kemunculannya, al-Garadhawi berupaya 
menawarkan solusi-solusi yang harus ditempuh guna men- 
gatasi masalah radikalisme: Pertama, menghormati aspirasi 
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kalangan Islamis melalui cara-cara yang demokratis. Kedua, 
memperlakukan mereka secara manusiawi dan penuh per- 
saudaraan. Ketiga, tidak melawan mereka dengan sikap yang 
sama-sama ekstrem dan radikal. Artinya, kalangan radikal 
ekstrem dan kalangan sekuler ekstrem harus ditarik ke posisi 
moderat agar berbagai kepentingan dapat dikompromikan. 
Keempat, dibutuhkan masyarakat yang memberi kebebasan 
berpikir bagi semua kelompok sehingga akan terwujud dialog 
sehat dan saling mengkritik antar isme-isme secara simpatik. 
Kelima, menjauhi sikap saling mengafirkan dan tidak memba- 
las pengafiran dengan pengafiran. Keenam, mempelajari agama 
secara benar sesuai dengan metode-metode yang sudah diten- 
tukan oleh para ulama Islam dan mendalami esensi agama agar 
menjadi Muslim yang bijaksana. 

Ketujuh, tidak memahami Islam secara parsial dan reduk- 
tif. Caranya adalah dengan mempelajari esensi tujuan syariat 
(magasid syariah). Dengan mengamalkan esensinya, umat 
Islam tidak akan terikat pada hal-hal yang bersifat simbolis. 
Atribut jubah dan celana di atas mata kaki adalah contoh 
pemahaman agama yang simbolis. Sejatinya, Nabi tidak per- 
nah menentukan jenis-jenis pakaian, tetapi Nabi memakai 
berbagai model pakaian yang simpel dan fleksibel. Dalam Zad 
al-Maad, Ibn al-Gayyim al-Jauziyyah berkata, “Sesungguhnya 
sebaik-baiknya jalan adalah jalan Rasulullah Saw, Dan, petun- 
juknya dalam masalah pakaian adalah memakai pakaian den- 
gan model apa saja asalkan simpel (ma tayassara min al-libas)”. 

Kedelapan, sebaiknya kalangan radikal lebih mempertim- 
bangkan kondisi dan situasi serta kemampuan kaum Muslimin 
yang sangat beragam. Artinya, tidaklah bijaksana apabila ka- 
langan radikal memaksakan kehendaknya tanpa mempertim- 
bangkan kelemahan dan rintangan yang dihadapi oleh kaum 
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Muslimin pada umumnya. Kalangan radikal seharusnya sadar 
bahwa Allah Swt. tidak memerintah hamba-hamba-Nya ke- 
cuali sebatas kemampuan mereka (Ja yukallifullah nafan illa 
wusaha). 

Kesembilan, seyogianya kalangan radikal memahami uru- 
tan perintah dan larangan yang harus diprioritaskan untuk 
dikerjakan atau dijauhi (maratib al-ma murat wa al-manhiyat). 
Memaksimalkan shalat, zakat, puasa, dan haji adalah prioritas, 
sedangkan sistem politik khilafah Islamiyah, misalnya, adalah 
masalah sekunder yang tidak perlu diprioritaskan. Kesepuluh, 
kalangan radikal seyogianya memegang prinsip bahwa per- 
bedaan dalam masalah ijtihad adalah keniscayaan sehingga 
mereka tidak terjebak dalam klaim kebenaran tunggal. Dalam 
menyikapi perbedaan figih diperlukan pula kesadaran multi- 
kulturalisme agar tercipta rasa saling menghormati pendapat 
orang lain. Kalangan radikal sebaiknya melihat sejarah figih 
Islam yang senantiasa diwarnai keberagaman pendapat bahkan 


tak jarang terdapat puluhan pendapat dalam menyikapi satu 
masalah.“ 


Dari Fanatisme ke Multikulturalisme 

Sejarah figih diwarnai oleh fanatisme dan eksklusivisme 
bermazhab yang terjadi sejak masa stagnansi figih dan terus 
berlangsung hingga saat ini. Eksklusivisme bermazhab dinilai 
sebagai salah satu pemicu radikalisme. Guna mengantisipasi 
hal ini, diperlukan alternatif berupa inklusivisme atau keter- 
bukaan bermazhab. Oleh karena itu, al-@aradhawi meletak- 
kan fondasi konsep multikulturalisme (al-daaim al-fikriyah 
Fi.pah al-ikhtilafi yang terdiri atas beberapa prinsip: Pertama, 
kaum Muslimin harus menyadari bahwa perbedaan adalah 
keniscayaan yang tidak bisa dipungkiri lagi. Dikatakan nis- 


Teks-teks agama Islam 
caya, sebab teks-teks agama bersifat multi-interpretatif. 
Islam bersifat multi-inter- Buktinya, para sahabat telah 
terlibat dalam perbedaan 
penafsiran sejak masa ke- 
nabian... dibutuhkan ma- 


pretatif (yahtamilu al-aujuh). 
Buktinya, para sahabat telah 


terlibat dalam perbedaan syarakat yang memberi 
penafsiran sejak masa kena- kebebasan berpikir bagi 
hiasi semua kelompok sehingga 
. : akan terwujud dialog sehat 
Kedua, perbedaan di dan saling mengkritik antar 
antara umat Islam adalah isme-isme secara simpatik. 


rahmat. Tidak hanya itu 

saja, perbedaan pendapat 

dinilai sebagai bentuk kekayaan kebudayaan Islam yang justru 
akan membuat kaum Muslimin leluasa menentukan pilihan 
pendapatnya. Ketiga, setelah mengetahui keragaman pendapat 
dalam khazanah Islam, sebaiknya kaum Muslimin berusaha 
memilih pendapat yang moderat. Keempat, menjauhi sikap 
mengklaim kebenaran sepihak. Kelima, tolong-menolong 
dalam masalah yang disepakati oleh semua golongan. Keenam, 
toleransi dalam masalah-masalah yang diperselisihkan oleh 
ulama. Prinsip kelima dan keenam ini terinspirasi dari slogan 
Rasyid Ridha dalam Tapir al-Manar yang berbunyi, “Kita har- 
us saling menolong dalam masalah yang disepakati dan saling tol- 
eran dalam masalah yang diperdebatkan.” Yang dimaksud den- 
gan toleransi adalah tidak fanatik kepada satu pendapat dan 
tidak mudah menyesatkan pendapat yang lainnya. Ketujuh, 
menghormati pendapat orang lain dengan menyadari bahwa 
kebenaran mungkin tercecer di mana-mana. Prinsip ketujuh 
ini terinspirasi dari pendapat para pakar ushul figh tentang 
kemungkinan adanya kebenaran yang lebih dari satu (imkan 


taaddud al-shawab) 
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Dari Taklid ke ljtihad 

Fanatisme bermazhab merupakan problem besar umat Islam 
yang mengakibatkan peradaban Islam terbelakang. Bagaimana 
tidak? Setiap ijtihad yang menelurkan gagasan baru senantiasa 
mendapatkan resistensi dari pengikut fanatik mazhab. Kaum 
fanatik terlalu percaya diri ketika meyakini tradisi keilmuan 
yang diwarisi dari ulama pendahulu selalu relevan sepan- 
jang masa dan di mana saja (salih li kulli zaman wa makan). 
Akibatnya, setiap ijtihad kreatif dan inovatif justru dituduh 
menodai kesakralan agama. Fenomena inilah yang disebut 
dengan tertutupnya pintu ijtihad di mana karya-karya ulama 
masa lampau sudah dianggap final dan harus diamalkan begitu 
saja tanpa kritik. Kaum fanatik selalu mewajibkan umat Islam 
untuk membebek (taglid) kepada salah satu mazhab empat 
dalam bidang figih. Salah satu contoh fanatisme bermazhab 
adalah pernyataan Syaikh al-Sawi al-Maliki (w. 1241 H), 


"Tidak boleh taglid kepada selain mazhab empat walau- 
pun mazhab (selain mazhab empat) tersebut sesuai dengan 
pendapat sahabat, hadis sahih, dan ayat. Seseorang yang ke- 
luar dari mazhab empat adalah sesat dan menyesatkan bahkan 
terkadang menyebabkan kekufuran karena memahami kitab 
dan sunnah secara harfiah adalah asal-usul kekafiran." 


Coba perhatikan dengan cermat pernyataan tersebut. Titik 
ekstrem pernyataan tersebut terletak pada larangan mengikuti 
pendapat ulama non-mazhab-empat meskipun sesuai dengan 
Al-Ouran dan Sunnah. Ini sama artinya bahwa Syaikh al-Sawi 
al-Maliki telah memosisikan mazhab empat lebih tinggi dari- 
pada Al-Ouran dan Sunnah. Selain mewajibkan taklid kepada 
mazhab empat, beberapa ulama fanatik juga mewajibkan tak- 


lid pada Al-Junayd (w. 297 H) dalam bidang tasawuf dan pada 
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Al-Asyari (w. 334 H) dan Al-Maturidi (w. 333 H) dalam bi- 
dang teologis. Pandangan fanatik seperti ini sangat luas penga- 
ruhnya di Libia, Tunisia, Maroko, Mauritania, dan Indonesia. 

Fanatisme bermazhab tak pelak mendapat kritik dari Ibn 
Abd al-Barr (w. 463), Ibn Hazm (w. 384 H), Ibn Taimiyah 
(w. 728 H), Al-San'ani (w. 1182 H), Al-Syaukani (w. 250 H), 
dan Al-Dahlawi (w. 1176 H). Semua ulama ini menganjurkan 
keterbukaan dalam bermazhab. Fanatisme dan taglid dikritik 
oleh mereka karena dipandang bertentangan dengan semangat 
inklusif dan toleran yang ditunjukkan oleh Imam Al-Syafi'i, 
Imam Malik, dan Imam Ahmad Ibn Hanbal. Al-Syafi'i dengan 
rendah hati rela tidak berdoa gunut pada saat shalat subuh di 
dekat makam Abu Hanifah dengan alasan menghormati Abu 
Hanifah yang tidak menganjurkan doa gunut.' Malik bin Anas 
secara inklusif berkata, “Aku adalah manusia biasa yang bisa 
salah dan benar, maka telitilah pendapatku. Jika sesuai dengan 
Al-Guran dan Sunnah maka ambillah. Jika tidak sesuai maka 
tinggalkanlah.” Ahmad bin Hanbal berkata, “Janganlah kalian 
bertaklid kepadaku, Malik, Al-Syafi'i, dan Al-Tsauri. Tetapi 
belajarlah kalian seperti kami.” Pernyataan-pernyataan ini 
menunjukkan bahwa para imam tidak rela apabila pendapat- 
pendapat mereka ditelan mentah-mentah oleh para pengikut 
fanatik mazhab. 

Dengan berlandaskan pada argumentasi tersebut, Al- 
Oaradhawi berpendapat bahwa ijtihad harus terus bergulir sei- 
ring perjalanan sejarah. Khazanah kitab klasik tidak boleh di- 
sakralkan dan harus dibaca secara kritis untuk mengkaji ulang 
kebenaran dan relevansinya untuk masa kini. Kajian ulang 
dapat dilakukan dengan cara mempertanyakan kembali apakah 
tradisi klasik sesuai dengan Al-Ouran dan hadis atau tidak: jika 


sesuai, maka diterima dan jika tidak sesuai, maka harus ditolak. 
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Selain itu, pembedaan antara ajaran-ajaran yang bersifat 
statis dan dinamis (al-tsabit wa al-mutaghayyir) sangat pent- 
ings al-tsabit adalah ajaran agama yang tidak bisa diubah se- 
dangkan al-mutaghayyir adalah aturan yang dapat diubah 
sesuai perubahan tempat dan waktu. Kajian ulang terhadap 
tradisi merupakan bentuk pembacaan kritis (giraah nagdi- 
yyah). Pembacaan kritis bukanlah hal yang sama sekali baru, 
sebab sudah pernah dilakukan oleh para sarjana klasik seperti 
Al-Syathibi dan Ibn Taimiyah. Kritisisme Al-Syathibi dapat 
dilihat ketika dia melakukan verifikasi dan falsifikasi terhadap 
ajaran-ajaran sufisme. Al-Syathibi berkata, “Amal-amal yang 
dilakukan oleh para sufi adakalanya punya dasar syariat dan 
adakalanya tidak.” Jika punya dasar dalam syariat, maka diteri- 
ma dan jika tidak, maka harus ditolak. Ibn Tamiyah juga ber- 
kata, “Di dalam kitab-kitab karya Syaikh Abu Abd al-Rahman 
al-Sulami terdapat tradisi yang baik dan pendapat-pendapat 
yang bisa diterima serta bermanfaat. Namun, di sisi lain ter- 
dapat tradisi dan pendapat-pendapat yang tertolak.” 

Pendapat Al-Syathibi dan Ibn Taimiyah tersebut men- 
gandung spirit kritisisme yang harus dipegang teguh dan ditiru 
oleh generasi Muslim agar tidak terjadi lagi pembebekan dan 
taklid buta pada ulama salaf. Sebab, bagaimana pun ulama 
salaf hanyalah manusia biasa yang bisa salah dan lupa. Oleh 
karena itu, tidaklah bijaksana apabila umat Islam menyakral- 
kan mereka. Umat Islam meyakini bahwa Nabi adalah makh- 
luk yang terhindar dari kesalahan dalam agama (mashum). 
Konsekuensinya, umat Islam harus meyakini bahwa para sa- 
habat, tabi'in (generasi setelah generasi sahabat), dan ulama 
dalam pelbagai disiplin ilmu adalah manusia biasa yang bisa 
salah (ghayr mashum). Jika mereka hanya manusia biasa, maka 
hasil ijtihad mereka boleh dikritik (gabil li al-nagd) dan boleh 


ditinjau ulang kebenaran ser- 
ta relevansinya untuk masa 
kini. Semangat kritis ini per- 
nah disuarakan dengan lan- 


tang oleh ulama salaf inklu- | | 
Kita harus saling menolong 


sif melalui slogan, “Pendapat AN merolan yong dl 


orang-orang boleh diterima calati am sala abu 
dan ditolak kecuali pendapat dalam masalah yang diper- 
Nabi”. Abu Hanifah juga debatkan. 

menyatakan, 


“Ajaran yang bersumber dari Rasulullah Saw. kita terima, na- 
mun informasi yang bersumber dari sahabat kadang kita teri- 
ma dan kadang tidak. Sedangkan informasi yang bersumber 
dari tabi'in tidak kita terima karena mereka lelaki dan kami juga 
lelaki."10 


Slogan Abu Hanifah ini mengajarkan kritisisme kepada 
umat Islam dan mendorong pentingnya mengambil posisi 
moderat dalam berinteraksi dengan turats. Dikatakan moderat, 
sebab menganjurkan penerimaan terhadap pendapat-pendapat 
ulama salaf yang cocok dengan spirit Al-Guran dan hadis seka- 
ligus yang relevan untuk masa kini. Moderatisme ini berbeda 
dengan posisi ekstrem kelompok kanan dan kiri. Kelompok 
kanan radikal menerima dan menyakralkan semua produk 
masa lalu tanpa kritisisme, sementara kelompok kiri ekstrem 
menolak semua produk pemikiran masa lalu. 


Toleransi dan Ucapan Selamat Natal 

Yusuf al-Garadhawi percaya bahwa moderatisme merupak- 
an jembatan penghubung antara ekstrem kanan dan kiri. 
Moderatisme merupakan solusi yang tepat bagi radikalisme 
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dan ekstremisme. Selain mendorong inklusivisme dalam 
bermazhab, Yusuf al-@aradhawi menganjurkan inklusivisme 
dalam berinteraksi dengan non-Muslim. Dalam situs pribadin- 
ya, Yusuf al-@aradhawi berfatwa bahwa mengucapkan Selamat 
Natal adalah bentuk penghormatan yang terpuji. Menurutnya, 
perubahan konteks sosio-politik merupakan realitas perkem- 
bangan sejarah yang tidak bisa dipungkiri. Semua perkara 
meniscayakan perkembangan dinamis dan tidak ada perkara 
yang statis. Pola interaksi dengan non-Muslim pun senantiasa 
berubah sesuai dengan perubahan zaman dan tempat sehingga 
menuntut perubahan hukum. 

Setelah mempertimbangkan perubahan dunia dalam 
skala global, al-@aradhawi menyatakan secara eksplisit ber- 
beda pendapat dengan Ibn Taimiyah dan Ibn al-Gayyim 
Jauziyyah yang mengharamkan mengucapkan Selamat Natal. 
Al-Garadhawi memperbolehkan mengucapkan Selamat Natal, 
khususnya kepada non-Muslim yang menjalin hubungan 
harmonis dengan orang Islam. Mengucapkan Selamat Natal 
semakin mendesak apabila disampaikan kepada kerabat, tet- 
angga, dan para kolega di sekolah maupun di tempat kerja. 
Mengucapkan Selamat Natal tidak dilarang oleh Islam, bah- 
kan termasuk perbuatan yang baik. Allah berfirman “Jika ka- 
lian dihormati, maka balaslah dengan penghormatan yang lebih 
baik atau balaslah yang setimpal.” (OS Al-Nisa (4): 86). 

Dalam menyikapi persoalan sosial-keagamaan, pemaha- 
man yang tekstual sangat dihindari oleh al-@Garadhawi. Dia 
lebih menekankan pemahaman yang substansial dengan mem- 
pertimbangkan tujuan universal Islam. Salah satu tujuan uni- 
versal Islam adalah mewujudkan keadilan dan perdamaian. 
Oleh karena itu, Allah berfirman: “Allah tidak melarang kamu 
untuk berbuat baik dan berlaku adil terhadap orang-orang yang 
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tiada memerangimu karena agama dan tidak (pula) mengu- 
sir kamu dari negerimu. Sesungguhnya Allah menyukai orang- 
orang yang berlaku adil” (OS Al-Mumtahanah (60J: 8). Ayat 
ini mendorong terwujudnya perdamaian dan keharmonisan 
di muka bumi. Untuk itu, Al-@aradhawi berpendapat bahwa 
mengucapkan Selamat Natal termasuk salah satu sarana untuk 
merealisasikan tujuan universal ini." Sayangnya, hingga hari 
ini fatwa inklusif tersebut masih mendapatkan resistensi yang 
masif dari banyak kalangan Islam konservatif. Namun, lepas 
dari resistensi itu, fatwa inklusif tersebut sangat layak diapr- 
esiasi dalam rangka menjaga kerukunan umat beragama.I) 


Islam, Kebinekaan, 


dan Toleransi 
Perspektif Abdurrahman Wahid 


Islam adalah agama yang satu, tetapi mengapa pemaha- 
man keislaman bersifat plural? 


Bagaimana pluralitas disikapi secara dialogis tanpa ada 
pemberangusan terhadap kebebasan berpendapat dan 
berkeyakinan yang dilindungi oleh Islam dan UUD 45? 


Bagaimana proses ekspedisi intelektual dan penghayatan 
keagamaan Gus Dur sebagai santri dapat membentuknya 
menjadi seseorang yang toleran, pluralis, dan demokratis? 


Bagaimana cara menjadi Muslim toleran yang secara arif 
mendialogkan ajaran keislaman dengan semangat ke- 
bangsaan? 
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“Bukankah dengan saling pengertian mendasar antaragama, masing- 
masing agama akan memperkaya diri dalam mencari bekal perjuangan 
menegakkan moralitas, keadilan dan kasih sayang?" 
(Abdurrahman Wahidj: 


HAMPIR tidak ada pemikir yang lebih sering disalahpaha- 
mi di negeri ini dibanding Abdurrahman Wahid yang akrab 
disapa Gus Dur. Orang-orang sering menuduhnya sebagai 
neo-PKI karena mengusulkan pencabutan Tap MPRS Nomor 
XXV Tahun 1966 tentang pelarangan PKI dan pelarangan pe- 
nyebaran komunisme dan Marxisme/Leninisme di Indonesia. 
Ada yang mengklaimnya telah murtad karena dibaptis di ge- 
reja dan membela pluralisme. Gus Dur juga dicurigai oleh ke- 
lompok konservatif sebagai agen zionis Yahudi karena sering 
terlibat dalam pertemuan dengan tokoh-tokoh Israel. Gus Dur 
memang ditakdirkan lahir di dunia ini sebagai sosok kontro- 
versial. Teman-temannya di pesantren mengenal Gus Dur se- 
bagai santri mbeling tapi gemar membaca. Warga NU meng- 
hormatinya sebagai kiai karismatik. Para peminat klenik men- 
gultuskannya sebagai wali kesepuluh setelah wali songo yang 
menjadi objek ziarah kubur. Namun, pelawak kondang seperti 
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Tarsan dan Kirun, yang sering dibuat terpingkal-pingkal oleh 
kejenakaan Gus Dur, barangkali lebih suka menjulukinya seb- 
agai Bapak Humor Indonesia. 

Penulis tidak akan mengulas aspek-aspek tersebut dan ti- 
dak akan memaparkan biografi Gus Dur, sebab Greg Barton, 
dalam Gus Dur: The Authorized Biography of Abdurrahman 
Wahid, dan John L. Esposito, dalam Makers of Contemporary 
Islam: Abdurrahman Wahid, telah membahasnya secara detail. 
Penulis hanya akan mengkaji kembali sisi-sisi pemikiran Gus 
Dur yang pluralis dan toleran serta proses pembentukannya. 
Kajian ini dirasa sangat perlu guna merespons kekerasan dan 
tindakan-tindakan intoleran yang marak terjadi akhir-akhir 
ini. 

Bagi kelompok minoritas yang tertindas, Gus Dur meru- 
pakan sosok kiai inklusif dan toleran yang tidak segan-segan 
mempertaruhkan citra dirinya untuk membela hak-hak mer- 
eka sebagai warga negara. Berkat perjuangannya, Gus Dur dia- 
nugerahi julukan Bapak Pluralisme. Etnis Tionghoa mengang- 
gap Gus Dur tidak hanya sekadar presiden, tetapi pahlawan 
dan Bapak Tionghoa karena berkat Keppres Nomor 6/2000 
yang dikeluarkannya, etnis Tionghoa di Indonesia merasakan 
kebebasan mengekspresikan budaya dan kepercayaan mereka. 

Warga Ahmadiyah pun sangat menghormati Gus Dur 
yang gigih membela mereka. Gus Dur dengan lantang me- 
nyatakan, “Selama saya masih hidup, saya akan pertahankan 
gerakan Ahmadiyah.” Pernyataan itulah yang dilontarkannya 
ketika Ahmadiyah menjadi bulan-bulanan kelompok radikal. 
Gus Dur bahkan menawarkan kepada Ahmadiyah untuk ber- 
lindung di rumahnya, Ciganjur, jika pemerintah dianggap ti- 
dak lagi bisa melindungi mereka. Gus Dur juga menegaskan, 


“Kalau ada yang berpendapat Ahmadiyah salah silakan. Tapi, 


UUD 1945 memberi mer- 
eka kebebasaan menyatakan 
pendapat.” Gus Dur ti- 
dak membela keyakinan 
Pencari kebenaran dihar- Ahmadiyah, tetapi membela 


gai oleh Tuhan meskipun hak warga minoritas yang 
dia salah. Oleh karena itu, 


semua pendapat harus di- : 
hargai dan tidak boleh dib- negara. Itu amanat konsti- 


harus tetap dilindungi oleh 


erangus. tusi sebagaimana tercantum 
dalam Pasal 27 ayat (1): 
Pasal 28E ayat (1), ayat (2) 
dan ayat (3)5 Pasal 28 ayat (1) dan ayat (2): Pasal 28D ayat (1): 
Pasal 29 ayat (2) Undang-Undang Dasar 1945 dan Pasal 1 ayat 
(3) Undang-Undang Negara Republik Indonesia Tahun 1945. 
Namun, kenyataannya sangat memprihatinkan, Ahmadiyah 
terus-menerus menjadi sasaran kekerasan dan persekusi. 
Menteri Agama Suryadharma Ali bahkan secara diskriminatif 
mengeluarkan pernyataan agar Ahmadiyah dibubarkan.” 


Gus Dur dan Pencarian Islam Toleran 
Pemikiran pluralis dan toleran Gus Dur yang unik tersebut 
terbentuk oleh ekspedisi intelektualnya yang panjang. Gus 
Dur tumbuh di lingkungan pesantren tradisional Tebuireng 
Jombang, Krapyak Yogyakarta, dan Tegalrejo Magelang. Dari 
ketiga pondok pesantren itu, Gus Dur menimba disiplin keil- 
muan Islam tradisional seperti figih, tafsir Al-Ouran, hadis, ta- 
sawuf, dan sebagainya. Dalam pendidikan pesantren NU pada 
umumnya, toleransi merupakan ajaran yang sering disuguh- 
kan oleh para kiai sehingga tertanam di hati para santri. 

Gus Dur menemukan prinsip toleransi yang diserap dari 
hadis Nabi bahwa pencari kebenaran hukum akan mendapat- 
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kan dua pahala jika benar dan mendapat satu pahala jika salah 
(man ijtahada fa asaba fa lahu ajrani fa man ijtahada fa akhtaa 
Ja lahu ajrun wahidun). Pencari kebenaran dihargai oleh Tuhan 
meskipun dia salah. Oleh karena itu, semua pendapat harus 
dihargai dan tidak boleh diberangus. 

Pesantren mengajarkan kepada Gus Dur jargon toleransi 
Al-Syafi'i: “Pendapat kami benar tetapi mungkin salah, sedang- 
kan pendapat kalian salah tetapi mungkin benar.” (rayuna saw- 
abun yahtamilu al-khata wa rayu ghayrina khataun yahtamilu 
al-sawab). Jargon figih ini menunjukkan bahwa kebenaran 
pemikiran manusia tidaklah absolut dan seseorang tidak bo- 
leh merasa benar sendiri sembari menyesatkan pendapat orang 
lain. Gus Dur paling tidak suka dengan sikap dogmatis dan 
fanatik yang—meminjam istilahnya—sering “main mutlak- 
mutlakan”.4 Gus Dur belajar banyak dari Al-Syafi'i tentang 
prinsip toleransi yang terbangun dari kerendahan hati yang di 
dalamnya terdapat pengakuan kemungkinan salah pada diri 
sendiri. 

Selain disiplin figih, sufisme menempati posisi sentral 
yang menggerakkan budaya toleransi di lingkungan pesantren. 
Nuansa sufistik yang kental di pesantren tentu memengaruhi 
pandangan pluralistik dan toleran Gus Dur. Sufisme menga- 
jarkan toleransi, moderatisme, koeksistensi, dan nilai-nilai hu- 
manistik lainnya. Hal ini karena pandangan metafisik dalam 
sufisme mengimplikasikan bahwa terdapat kesatuan di antara 
semua hal yang eksis. Sedangkan perbedaan, kebinekaan, dan 
pertentangan antara kelompok manusia dan semua hal yang 
eksis hanyalah ilusi. Jika keragaman hanyalah ilusi, maka per- 
bedaan di antara manusia, adat-istiadat, dan budaya juga bersi- 
fat superfisial. Oleh karenanya, sufisme mengajarkan sikap 
rendah hati dan menghormati perbedaan. 
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Toleransi Gus Dur dalam esai-esainya pun tampak didu- 
kung oleh semboyan yang populer di kalangan pesantren bah- 
wa “perbedaan umat Islam adalah rahmat” (ikhtilaf al-ummat 
rahmat). Perbedaan seyogianya tidak menyebabkan perpe- 
cahan (iftirag) dan permusuhan ('adawah). Perbedaan justru 
merupakan kasih sayang yang muncul di tengah-tengah ke- 
binekaan. Prinsip keislaman ini kemudian bersinergi dengan 
prinsip kebangsaan Bineka Tunggal Ika sehingga keberislaman 
Gus Dur tidak mempersoalkan perbedaan agama, keyakinan, 
etnis, warna kulit, dan posisi sosial. 

Sikap-sikap toleran dan pluralis Gus Dur berakar dari peng- 
hayatan terhadap teks-teks inklusif Al-Ouran. Allah berfirman 
bahwa “Tidak ada paksaan dalam agama.” (9S Al-Bagarah (2): 
256). “Untukmu agamamu dan untukku agamaku.” (OS Al- 
Kafirun (109): 6). “Jikalau Tuhanmu menghendaki, tentu Dia 
menjadikan manusia umat yang satu, tetapi mereka senantiasa 
berselisih pendapat.” (OS Hud (11): 119). Ayat-ayat toleransi 
ini sering dikutip oleh Gus Dur dalam esai-esai dan pidato- 
pidatonya. 

Menurut Gus Dur, Al-Guran jelas menegaskan bahwa 
agama adalah wilayah privat yang tidak bisa diintervensi atau 
dipaksakan. Ayat-ayat tersebut juga mengafirmasi pluralitas 
sebagai sebuah keniscayaan. Tuhan tidak berkehendak menja- 
dikan manusia dalam satu keyakinan karena mereka senantiasa 
berbeda pendapat. Bagi Gus Dur, pluralisme adalah kesada- 
ran yang mengakui keragaman kaum Muslim dan keragaman 
manusia, ada yang Muslim dan non-Muslim. Prinsip inilah 
yang seharusnya ditanamkan di benak generasi bangsa demi 
menyongsong perdamaian hidup berdampingan antarpemeluk 
agama. Dengan berpedoman pada prinsip itu, Gus Dur meno- 
lak hukuman mati dalam kasus apostasi (murtad). Dia men- 
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ulis, “Jika hukuman apostasi diterapkan di Indonesia, maka 
akan ada lebih dari 20 juta orang yang dibunuh karena berpin- 
dah agama dari Islam ke Kristen sejak tahun 1965.” Gus Dur 
lalu mendorong pembaharuan figih Islam agar sesuai dengan 
perubahan zaman, konteks keindonesiaan, dan HAM. 

Perdamaian yang dicita-citakan Gus Dur didasari spirit 
multikulturalisme dalam Al-@uran. Allah berfirman, “Hai 
manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu dari seorang 
laki-laki dan seorang perempuan dan menjadikan kamu ber- 
bangsa-bangsa dan bersuku-suku supaya kamu saling kenal- 
mengenal. Sesungguhnya orang yang paling mulia diantara kamu 
di sisi Allah ialah orang yang paling takwa di antara kamu. 
Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui lagi Maha Mengenal.” 
(OS Al-Hujurat (49): 13). Penulis hampir tidak bisa meng- 
hitung berapa kali Gus Dur mengulang-ulang ayat ini dalam 
ceramahnya. Gus Dur sangat menghayati ayat ini secara men- 
dalam dan semakin yakin bahwa kebinekaan suku dan bangsa 
bukan untuk saling berperang, tetapi untuk saling mengenal 
dalam dialog antarbudaya dan peradaban. Ayat itu ditafsirkan 
oleh Gus Dur sebagai prinsip Bineka Tunggal Ika. 

Belum puas dengan nilai-nilai toleran yang sudah didapat- 
kan di pesantren, Gus Dur melanjutkan studinya di Universitas 
Al-Azhar Kairo dan Universitas Bagdad yang memungkinkan- 
nya berkenalan dengan gagasan-gagasan pembaharuan Islam 
yang berkembang di Timur Tengah. Al-Azhar merupakan uni- 
versitas Islam tertua di dunia yang mengusung moderatisme 
(wasatiyyah) dan toleransi (tasamuh). Visi al-Azhar ini senada 
dengan visi tawasut, tawazun, dan itidal yang selama ini dia- 
nut oleh NU dalam rangka mewujudkan moderatisme Islam di 
Indonesia. Moderatisme dan toleransi al-Azhar tampak dalam 
pernyataan reformis al-Azhar kenamaan, Muhammad Abduh, 


Toleransi memang mengiz- 
inkan seseorang menawar- 
kan pandangannya kepada 
orang lain, tetapi dengan 
syarat tanpa ada paksaan 


“Jika seseorang mengelu- 
arkan kata-kata yang men- 
gandung kemungkinan 
kekufuran dari seratus sisi 
tetapi mengandung kei- 
manan dari satu sisi saja, 
maka arahkanlah kata-kata 
itu kepada keimanan dan ti- 
dak boleh dikafirkan:" 


untuk menerimanya. 
Gus Dur sejalan dengan 
Abduh yang menolak pen- 
gafiran. Hal itu terbukti dalam kritik-kritiknya terhadap ke- 
lompok Islam garis keras yang mudah menyesatkan kelompok 
lain. Dalam Syiir Tanpo Waton, Gus Dur menyatakan, 


“Akeh kang apal Gur'an hadise 
Seneng ngafirke marang liyane 
Kafire dewe ndak digatekke 
Yen isih kotor ati akale." 


Artinya, “Banyak orang yang menghafal Al-Guran dan 
hadis tetapi suka mengafirkan orang lain. Orang kafirnya send- 
iri malah tidak diperhatikan. Hal itu terjadi karena hati dan 
akalnya masih kotor.” Melalui syair ini, Gus Dur hendak meng- 
ingatkan bahwa hafalan Al-Ouran dan hadis tidak menjamin 
seseorang menjadi toleran. Sebaliknya, hafalan Al-Guran dan 
hadis bisa menyebabkan orang menjadi eksklusif dan intoleran 
jika tidak disertai perenungan dan pemahaman yang memadai 
dan kontekstual. Oleh karena itu, Gus Dur memberikan saran 
bahwa untuk menjadi Muslim toleran seseorang harus “ngaji 
sak pranatane”, yakni mengkaji Islam secara metodologis dan 
komprehensif. Selain itu, seseorang harus membersihkan hati 
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dan pikirannya sehingga tidak mudah berburuk sangka kepa- 
da orang lain yang berbeda pendapat. Inilah langkah-langkah 
menjadi Muslim toleran. 

Uniknya, dalam proses pencarian Islam toleran, Gus Dur 
mengakui bahwa dirinya pernah mengikuti jalan pikiran kaum 
ekstremis yang menganggap Islam sebagai alternatif terhadap 
pola pemikiran Barat. Keterpengaruhan Gus Dur oleh pemiki- 
ran ekstrem tersebut terjadi pada tahun 50-an ketika dia turut 
serta dalam gerakan Ikhwanul Muslimin di Jombang. Namun, 
setelah melihat perselingkuhan Ikhwanul Muslimin dengan 
ideologi radikal dan setelah mendalami Nasionalisme Arab di 
Mesir pada tahun 60-an dan Sosialisme Arab di Bagdad, maka 
Gus Dur menyadari Islam sebagai jalan hidup (syariah) yang 
saling belajar dan saling mengambil dari berbagai ideologi non- 
agama, serta berbagai pandangan dari agama-agama lainnya. 


Islamku, Islam Anda, dan Islam Kita 
Seperti William James dalam Varieties of Religious Experience, 
Gus Dur menyadari bahwa pengembaraan intelektualnya 
merupakan pengalaman pribadi yang unik dan tidak akan 
pernah dirasakan atau dialami orang lain. Orang lain pasti 
memiliki pengalaman yang berbeda sesuai pengembaraannya. 
Apakah pengembaraan Gus Dur berakhir pada eklektisisme 
yang berwatak kosmopolitan, sedangkan pengembaraan orang 
lain membawa hasil yang berbeda, hal itu bukanlah persoalan 
bagi Gus Dur. Pengalaman pribadi orang tidak akan pernah 
sama dengan pengalaman orang lain. Dengan demikian, Gus 
Dur merasa harus menghormati keberagaman pengalaman itu 
dan toleran terhadap pemikiran orang lain. 

Pengalaman Gus Dur tinggal di Mesir, Bagdad, Belanda, 
Jerman, dan Prancis diakui atau tidak telah ikut memperkaya 
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wawasannya tentang modernitas Barat. Pengalaman tersebut 
sangat berpengaruh dalam pembentukan pemikiran Gus Dur 
yang tradisionalis sekaligus modernis. Sinergi beragam wa- 
wasan dari pelbagai sumber dan peradaban tersebut menjadi- 
kan Gus Dur sebagai sosok ideal yang mengapresiasi tradisi 
kuno yang baik sekaligus sudi mengadopsi nilai-nilai modern 
yang lebih baik (al-muhafadhah 'ala al-gadim al-salih wa al- 
akhdzu bi jadid al-aslah). 

Gus Dur akhirnya tiba pada kesimpulan bahwa Islam yang 
dipikirkan dan dialaminya dalam proses pencarian intelektual 
adalah sesuatu yang khas, yang dia sebut dengan “Islamku”, 
hingga wataknya patut dipahami sebagai pengalaman pribadi 
dan dihargai orang lain tanpa memiliki kekuatan pemaksa. 
Gus Dur tidak ingin memaksakan Islam versinya, sebab jika 
dipaksakan akan mengakibatkan dislokasi pada diri orang 
lain. Jika ada “Islamku” versi Gus Dur yang merupakan hasil 
pencarian dan pengembaraan, maka di pihak lain ada “Islam 
Anda” yang kadang berdiri di atas pengalaman atau keyakinan 
tentang kebenaran yang tak terbantahkan. Bagi Gus Dur, ke- 
benaran yang diperoleh semata-mata karena keyakinan adalah 
bukan sebuah pengalaman. Nah, dalam perbedaan antara 
“Islamku” dan “Islam Anda”, orang-orang sering memaksakan 
kehendaknya sendiri dan menganggap pandangan yang dike- 
mukakannya sebagai satu-satunya kebenaran. Cara seperti ini 
dinilai oleh Gus Dur tidaklah rasional dan intoleran. Toleransi 
memang mengizinkan seseorang menawarkan pandangannya 
kepada orang lain, tetapi dengan syarat tanpa ada paksaan un- 
tuk menerimanya. 

Di tengah-tengah perbedaan, kaum Muslimin harus 
memikirkan masa depan Islam dan kepentingan bersama. 
Dari sanalah akan terumuskan “Islam Kita” yang mencakup 
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“Islamku” dan “Islam Anda”. Namun, untuk merumuskan 
“Islam Kita” dinilai sulit oleh Gus Dur, sebab pengalaman 
yang membentuk “Islamku” dan “Islam Anda” sangat berbeda. 
Di sinilah maka muncul kecenderungan “Islam Kita” yang 
hendak dipaksakan oleh sekelompok orang berideologi Islam. 
Bagi Gus Dur, pemaksaan kehendak dalam bentuk pemaksaan 
penafsiran merupakan tindakan yang bertentangan dengan 
demokrasi. Kelompok Islam terus-menerus memaksakan ide- 
ologi Islam politik mereka sebagai ideologi negara Indonesia 
yang majemuk ini. Gus Dur mengimbau agar kaum Muslimin 
di Indonesia memprioritaskan hal-hal yang menjadi keprihati- 
nan bersama untuk membangun “Islam Kita” dengan penuh 
sukarela tanpa ada pemaksaan pandangan dan primordialisme 
doktrin agama. Inilah gagasan toleransi yang diperjuangkan 
Gus Dur, sebuah prinsip yang mendorongnya menentang 
semua bentuk intoleransi dan kekerasan atas nama agama." 


Terorisme: Faktor dan Solusinya 
Sebagai ketua gerakan Antikekerasan dan Perdamaian, ang- 
gota rekonsiliasi antaragama di London, dan salah satu pendiri 
Pusat Perdamaian Shimon Perez di Israel, Gus Dur tanpa lelah 
mengupayakan terwujudnya perdamaian dunia. Tindak ke- 
kerasan walaupun atas nama agama dinilainya sebagai teror- 
isme. Menyikapi kekerasan dalam konflik Israel-Palestina, Gus 
Dur bersama dengan Rabi Kepala Secaflim Eli Bakshiloron 
dalam pertemuan para pendiri Pusat Perdamaian Shimon Peres 
di Israel menyatakan, “keyakinan agama Islam dan Yahudi me- 
nolak penggunaan kekerasan yang berakibat matinya orang- 
orang yang tak bersalah/tak berdosa.” 

Gus Dur juga mengecam keras pengeboman di Bali dan 


pertikaian berbau SARA di Maluku, Poso, Aceh, dan Sampit. 


Tindakan-tindakan destruk- 
Umat Islam harus mengada- tif tersebut sangat berten- 
kan penafsiran baru (reinter- 
pretasi) terhadap ajaran-aja- 
ran agama yang telah dis- Islam tidak membenarkan 
elewengkan oleh kelompok tindakan kekerasan dan dis- 
radikal guna menjustifikasi 
kekerasan. Reinterpretasi di- 
perlukan untuk mengoreksi 
kesalahan-kesalahan yang ran bagi tindakan kekerasan 


diperbuat sebelumnya. adalah jika kaum Muslimin 


tangan dengan Islam sebab 


kriminasi. Menurut Gus 
Dur, satu-satunya pembena- 


diusir dari rumahnya (idza 
ukhriju min diyarihim). 

Tindakan kekerasan atas nama agama disebabkan sikap 
para pelakunya yang mementingkan institusi atau lembaga 
keislaman yang diyakininya superior (ya lu wala yu'la 'alayh). 
Narsisme Islam tersebut akan merasa terancam ketika berh- 
adap-hadapan dengan cara hidup dan kemajuan peradaban 
Barat. Karena tidak dapat membuktikan secara pasti dan 
masuk akal klaim superioritasnya, mereka mengambil cara- 
cara kekerasan dan terorisme. Kekerasan dan terorisme juga 
disebabkan oleh rendahnya mutu sumber daya manusia para 
pelaku itu sendiri. Pendangkalan pengetahuan agama ini di- 
perparah oleh indoktrinasi dengan ideologi garis keras. 

Lalu, bagaimana kaum Muslimin mengoreksi langkah- 
langkah yang salah ini? Gus Dur menjawab bahwa umat Islam 
harus mengadakan penafsiran baru (reinterpretasi) terhadap 
ajaran-ajaran agama yang telah diselewengkan oleh kelompok 
radikal guna menjustifikasi kekerasan. Reinterpretasi diper- 
lukan untuk mengoreksi kesalahan-kesalahan yang diperbuat 
sebelumnya. Dalam seluruh esai-esainya tentang Islam dan ter- 
orisme, Gus Dur senantiasa menegaskan bahwa Islam adalah 
“agama kedamaian”, bukan “agama kekerasan”. Proses sejarah 
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berkembangnya Islam di kawasan Indonesia merupakan bukti 
nyata akan kedamaian Islam, walaupun di kawasan-kawasan 
lain masih terjadi tindak kekerasan yang tidak diharapkan. 

Terorisme juga dipicu oleh ketidaksigapan pemerintah 
dalam mengambil langkah preventif. Selama ini, pemerin- 
tah masih menganut kebijakan-kebijakan punitif yang tidak 
berani melakukan penangkapan jika belum ada bukti legal. 
Pemerintah pun mengalami kelumpuhan dalam menang- 
gulangi terorisme karena sistem negara tidak berjalan secara 
efisien. Terorisme kadang didorong oleh rasa frustrasi terha- 
dap ketidakadilan sosial dan KKN yang merajalela. Dengan 
demikian, pemberantasan terorisme harus diimbangi dengan 
peningkatan kesejahteraan masyarakat dan penanganan KKN 
oleh birokrasi negara." 


Agama Cinta 
dan Toleransi 


Perspektif Fethullah Gulen 


x Apakah terorisme dan kekerasan merupakan akibat dari 
hilangnya rasa cinta dan kasih sayang di hati manusia? 
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"Real Muslim cannot be terrorists." 
(Muslim sejati tidak mungkin menjadi teroris) 
(Fethullah Gulen): 


MUHAMMED FETHULLAH GULEN adalah seorang mas- 
ter sufi dan peacemakers yang sangat populer di Turki. Dia la- 
hir di Desa Korucuk, dekat Erzurum, Turki timur, pada tahun 
1941. Giilen getol membangun dialog antargolongan yang 
mewakili beragam ideologi, budaya, agama, dan negara. Pada 
1999, makalahnya yang berjudul The Necessity of Interfaith 
Dialogue telah disampaikan kepada Parlemen Agama Dunia di 
Cape Town. Dia berpendapat bahwa dialog yang tulus dalam 
rangka meningkatkan saling pengertian sangatlah diperlu- 
kan. Untuk tujuan ini, dia membantu terbentuknya Yayasan 
Wartawan dan Penulis (1994) yang kegiatannya mempro- 
mosikan dialog dan toleransi antar semua lapisan masyara- 
kat. Giilen telah berdialog dengan tokoh-tokoh lintas agama 
seperti Paus Yohannes Paulus II di Vatikan, John O'Connor 
(Uskup Agung New York), Leon Levy (mantan presiden Anti- 
Defamation League), Duta Besar Vatikan untuk Turki, delegasi 
Gereja Ortodoks Turki, delegasi komunitas Armenia Turki, 
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Kepala Rabi dari komunitas Yahudi di Turki, dan tokoh-to- 
koh Turki lainnya. Hal ini menggambarkan sebuah contoh 
bagaimana dialog yang tulus dapat dibangun di antara orang- 
orang yang beriman. 

Giilen pernah merilis sebuah pernyataan pers dalam rang- 
ka merespons tragedi 11 September. Giilen menganggapnya 
sebagai pukulan hebat bagi perdamaian dunia. Dia menegas- 
kan bahwa teror tidak pernah bisa digunakan atas nama Islam 
karena seorang Muslim yang sejati tidak mungkin menjadi 
teroris. Muslim seharusnya menjadi representasi dan sim- 
bol perdamaian, kesejahteraan, dan kemakmuran. Atas jasa- 
jasanya dalam membangun perdamaian dunia, The Peaceful 
Heroes Symposium yang diselenggarakan pada 13 April 2003 
di University of Texas memberikan penghargaan kepada Giilen 
sebagai salah satu peacemakers selama 5.000 tahun sejarah ma- 
nusia. Giilen dianggap sebagai pahlawan perdamaian dalam 
daftar yang mencakup nama-nama seperti Yesus, Buddha, 
Gandhi, Martin Luther King, dan lain-lain. 


Karya-karya dan Pemikirannya 

Giilen telah menulis beberapa buku, antara lain adalah 
Muhammad: Aspects of His Life: Ouestions and Answers about 
Faith: Pearls of Wisdom, Propher Muhammad as Commander: 
Essentials of the Islamic Faith: Toward the Lost Paradise: 
Key Consepts in the Practice of Sufism: dan Toward a Global 
Civilization of Love and Tolerance“ Dalam buku yang terakhir 
ini, Giilen menilai bahwa globalisasi telah membuat banyak 
perubahan fundamental pada semua aspek kehidupan: eko- 
nomi, ilmu sosial, komunikasi, politik, geografi, dan lain-lain. 
Globalisasi berperan besar memopulerkan kemajuan teknolo- 
gi, sistem demokrasi, produksi dan sebagainya. Namun, glo- 


Terorisme dan kekerasan 


merupakan akibat dari hi- balisasi juga diikuti oleh se- 
langnya cinta dan kasih makin suburnya egoisme, in- 
sayang di hati manusia. dividualisme, materialisme, 


Cinta adalah sebuah obat 


Mes ena an dan sejumlah krisis etika 


orisme. Kehidupan manusia yang lain. Efek negatif ini- 
hanya dapat diwujudkan se- lah yang membuat kalangan 
cara harmonis dengan cinta fundamentalis menolak glo- 


karena Allah tidak mencip- 


takan hubungan yang lebih . . sasa 
kuat daripada cinta. bentuk lain dari westernisasi 


balisasi karena dinilai sebagai 


yang mengancam identitas 

budaya dan agama Islam. 
Ketakutan-ketakutan terhadap westernisasi pada gilirannya 
semakin menguatkan eksklusivisme kalangan fundamentalis 
yang tidak jarang memilih cara-cara kekerasan untuk melawan 
hal-hal yang berbau Barat. 

Globalisasi pun ditandai dengan munculnya ancaman ter- 
orisme dan kekerasan yang semakin mengglobal.“ Dalam me- 
nyikapinya, muncullah upaya-upaya serius yang ingin mem- 
bangun kembali perdamaian dunia melalui dialog antaragama 
dan budaya. Tidak ada keraguan bagi para pemikir pro perda- 
maian bahwa ancaman konflik global akan dapat diantisipasi 
dengan dialog konstruktif yang penuh cinta kasih. Dialog kon- 
struktif merupakan cara yang efisien agar kita dapat mewarnai 
globalisasi dengan lebih sehat. Dialog konstruktif diharapkan 
mampu menelurkan nilai-nilai universal dan etika kemanu- 
siaan yang dapat mengatasi efek negatif dari globalisasi dan 
modernisasi. Dalam konteks penyelamatan dunia kontempo- 
rer dari ancaman global inilah Fethullah Giilen mendedikasi- 
kan dirinya melalui upaya-upaya pendidikan atas dasar cinta, 
toleransi, dan dialog. 

Bukunya yang berjudul Toward a Global Civilization of 


Memeluk Agama Cinta dan Toleransi 175 


Love and Tolerance merupakan kompilasi dari pidato-pidato 
dan artikel-artikelnya. Buku ini dipublikasikan ketika dialog 
antarperadaban dan agama semakin dibutuhkan sebagai al- 
ternatif bagi kemungkinan terjadinya “benturan peradaban” 
(clash of civilizations). Pemikiran-pemikirannya mendapatkan 
apresiasi dari pelbagai lapisan masyarakat dan lintas golongan 
yang menamakan diri mereka sebagai Giilen Movement atau 
Giilenism. Gerakan yang diilhami oleh Giilen ini menawarkan 
sebuah jalan hidup berupa ajaran Islam yang ramah di tengah- 
tengah ancaman terorisme dan radikalisme. Dari asal-usulnya 
di Turki, gerakan ini telah menyebar dengan cepat, melalui 
sekolah-sekolahnya di banyak negara, aktivitas-aktivitas buda- 
ya dan medianya, dan proyek sosial dan dialog yang diseleng- 
garakan oleh orang-orang Turki yang berdiaspora di Eropa, 
Amerika Utara, dan Australia.” 

Karya Giilen tersebut memiliki tujuan ganda. Di satu 
sisi, seruan kepada kaum Muslim agar membangun kesada- 
ran bahwa Islam mengajarkan perlunya dialog dan umat Islam 
diajak menjadi agen perdamaian dan saksi atas kasih sayang 
Tuhan yang universal. Giilen menyerukan toleransi dengan 
membawa secara bersama-sama ajaran Al-Ouran, hadis, dan 
pandangan-pandangan inklusif tokoh sufi seperti Al-Ghazali 
dan Jalaluddin Rumi.S Giilen berusaha meyakinkan bahwa tol- 
eransi, cinta, dan kasih sayang adalah benar-benar nilai Islam 
yang mana seorang Muslim wajib menerapkannya di dunia 
modern. 

Di sisi lain, Giilen mengajak non-Muslim agar melampaui 
prasangka (prejudice), kecurigaan (suspicion), dan kebenaran 
yang setengah-setengah untuk sampai pada pemahaman ten- 
tang Islam yang sejati. Seseorang yang pengetahuan Islamnya 
terbatas hanya mengacu pada headline surat kabar harian yang 
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memojokkan Islam mungkin percaya bahwa agama Islam 
mengajarkan terorisme, serangan bunuh diri, penindasan 
perempuan, dan kebencian kepada orang-orang di luar komu- 
nitasnya. Untuk itu, Giilen mendorong kalangan Barat agar 
mengkaji Islam secara komprehensif dan simpatik melalui 
sumber-sumbernya yang otoritatif. 

Bagi Giilen, interpretasi yang tepat dari ajaran Islam lebih 
mengajarkan pada nilai-nilai yang benar-benar spiritual, sep- 
erti pengampunan (forgiveness), kedamaian batin (inner peace), 
keharmonisan sosial (social harmony), kejujuran (honesty), 
dan kepercayaan pada Tuhan (trust in God). Pemikiran Giilen 
dalam buku ini mendapat apresiasi tidak hanya dari kalan- 
gan Muslim, tetapi juga dari kalangan non-Muslim. Thomas 
Michel, SJ, seorang pemimpin Katolik asal Amerika yang ting- 
gal di Roma, sangat terkesan dengan pemikiran Giilen dalam 
buku ini. Dia menyatakan, 


“Non-Muslim akan setuju bahwa para pengikut Giilen adalah 
orang-orang yang dengan mereka kami dapat hidup dan 
bekerja sama untuk kepentingan semua orang, tapi akankah 
pandangan-pandangan Giilen dan gerakannya dipertanyakan 
oleh orang-orang Muslim sendiri di dunia Islam yang rentan 
terhadap kekerasan? Dalam buku ini, penulis juga membahas 
tentang Jihad-Terorisme-HAM dan menjelaskan secara gam- 
blang bahwa Muslim sejati tidak pernah terlibat dalam teror- 
isme.” 


Menurut Giilen, terorisme dan kekerasan merupakan 
akibat dari hilangnya cinta dan kasih sayang di hati manusia. 
Cinta adalah sebuah obat mujarab bagi problem terorisme. 
Kehidupan manusia hanya dapat diwujudkan secara harmo- 
nis dengan cinta karena Allah tidak menciptakan hubungan 
yang lebih kuat daripada cinta. Cinta merupakan rantai yang 
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mengikat manusia satu sama lain. Bahkan, alam semesta han- 
ya akan menjadi reruntuhan jika tanpa cinta. Dalam mem- 
erangi terorisme, Giilen sangat terpengaruh oleh pesan cinta 


Jalaluddin Rumi, 


“Mari, datanglah dan bergabunglah dengan kami, karena 
kami adalah pecinta! Ayo, datanglah melalui pintu cinta. 
Bergabunglah dan duduk bersama kami. Ayo, mari kita berbi- 
cara satu sama lain melalui hati kita. Mari kita berbicara diam- 
diam, tanpa telinga dan mata. Mari kita tertawa bersama tanpa 
bibir atau suara, marilah kita tertawa seperti mawar. Mari kita 
memanggil satu sama lain dari hati kita." 


Cinta adalah mawar di dalam hati manusia yang tak per- 
nah layu. Hubungan terkuat antara individu-individu yang 
membentuk keluarga, masyarakat, dan bangsa adalah cinta. 
Cinta universal menunjukkan dirinya di seluruh kosmos di 
mana setiap partikel mendukung setiap partikel yang lain. Hal 
itu karena alam semesta diciptakan oleh Allah yang merupakan 
sumber cinta Dia menenun alam semesta seperti renda pada 
alat tenun dari cinta. Ajaran cinta Giilen diilhami oleh pesan 
Muhammad Saw., “Bantulah saudaramu baik mereka penindas 
atau korban. Engkau dapat membantu penindas dengan mem- 
buat mereka menghentikan penindasan mereka (kepada orang 
lain)” 

Seorang Muslim yang penuh cinta akan dapat menerima 
perbedaan pendapat dan keyakinan, sebab dia benar-benar 
menghayati pesan agama bahwa perbedaan pendapat di antara 
umat adalah bentuk kasih sayang (ikhtilafu ummati rahmah). 
Spirit profetik ini menegaskan bahwa cinta dan kasih sayang 
adalah sumber toleransi. Toleransi didefinisikan oleh Giilen 
sebagai sikap menghormati orang lain, belas kasihan, kemu- 
rahan hati, atau kesabaran. Toleransi merupakan unsur yang 


Dalam bentangan sejarah 
itu, tentu saja ada kondisi- 
kondisi darurat tertentu saat 
perang tidak dapat dihindari 
lagi. Sayangnya, ayat jihad 
dalam Al-Guran—yang di- 
turunkan dalam kondisi 
darurat—dipahami secara 
reduktif dan tekstual oleh 


paling penting dari sistem 
moral. Toleransi mengajari 
kita bagaimana cara merang- 
kul dan mengasihi orang lain 
tanpa memandang perbe- 
daan pendapat, pandangan 
dunia, ideologi, etnis, mau- 


para teroris yang dangkal pun kepercayaan. Ajaran 
pola pikirnya. toleransi dikukuhkan oleh 

firman Allah tentang keu- 

tamaan mengampuni orang 
lain, “Hai orang-orang mukmin, sesungguhnya di antara pasan- 
gan-pasanganmu dan anak-anakmu ada yang menjadi musuh 
bagimu maka berhati-hatilah kamu terhadap mereka dan jika 
kamu memaafkan dan tidak memarahi serta mengampuni (mer- 
eka), maka sesungguhnya Allah Maha Pengampun lagi Maha 
Penyayang.” (OS Al-Taghabun (64): 14).” 

Islam adalah agama toleransi sebab kata “Islam” berasal 
dari akar kata silm dan salamah yang artinya adalah menyerah- 
kan diri, membimbing kepada kedamaian, dan membangun 
keamanan. Islam adalah agama pengampunan, keamanan, ke- 
selamatan, dan perdamaian. Meski demikian adanya, Islam se- 
jak abad pertengahan disalahpahami oleh Barat sebagai agama 
pedang. Kesalahpahaman itu semakin akut setelah tragedi 11 
September saat Islam diidentikkan dengan terorisme. Jika ses- 
corang mau mempelajari Islam yang sebenarnya dari sumber- 
sumber yang otoritatif dan sejarah yang representatif, maka 
dia tidak akan menemukan ajaran kekerasan, kekejaman, dan 
fanatisme. Islam adalah agama pengampunan dan toleransi 
sebagaimana yang telah dijelaskan oleh Rumi, Yunus Emre, 


Ahmed Yesevi, Bediuzzaman, dan Al-Ghazali. Mereka telah 
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mendedikasikan hidupnya untuk menyebarkan toleransi dan 
semuanya menjadi aktor legendaris penyebar cinta. 

Islam bukan agama kekerasan. Karena itu, jihad harus 
dipahami secara tepat. Menurut Giilen, jihad adalah upaya 
untuk membela diri (self-defense) atau penyucian jiwa dalam 
rangka menghilangkan rintangan antara Allah dan pilihan 
bebas manusia. Sejarah Islam penuh dengan contoh yang 
menunjukkan bagaimana prinsip ini telah diterapkan dalam 
kehidupan nyata. Dalam bentangan sejarah itu, tentu saja 
ada kondisi-kondisi darurat tertentu saat perang tidak dapat 
dihindari lagi. Sayangnya, ayat jihad dalam Al-@uran—yang 
diturunkan dalam kondisi darurat—dipahami secara reduktif 
dan tekstual oleh para teroris yang dangkal pola pikirnya. 

Jihad yang pada dasarnya merupakan upaya defensif mem- 
bela diri akhirnya berubah menjadi perang ofensif yang tak 
manusiawi. Bagi Giilen, orang-orang radikal tidak memahami 
makna sebenarnya spirit Islam. Mereka gagal menetapkan ke- 
seimbangan yang tepat antara apa yang primer (perdamaian) 
dan apa yang sekunder (perang dalam keadaan darurat). Hal itu 
menyebabkan munculnya kesimpulan dari orang-orang awam 
dan opini publik Barat bahwa Islam menganjurkan kebencian 
terhadap non-Muslim. Menyikapi asumsi yang salah kaprah 
ini, Giilen berkali-kali menegaskan bahwa “real Muslim cannot 
be terrorists” (Muslim sejati tidak mungkin menjadi teroris). 
Hadis Nabi yang diriwayatkan oleh Al-Tirmidzi dan Al-Nasz'i 
pun dengan tegas menyatakan bahwa, “Mukmin sejati adalah 
yang bisa menjaga keselamatan darah dan harta orang lain "VI 
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Melacak Akar Terorisme 


dan Toleransi dalam Islam 
Perspektif John L. Esposito 


Y Tidak semua Muslim memiliki pandangan radikal, tetapi 
kenapa ada orang-orang radikal seperti Osama bin Laden? 


xv Apakah akar-akar terorisme? Apakah Al-Guran mengajar- 


kan radikalisme dan terorisme? 


“Bagaimana interpretasi kaum radikal terhadap teks agama 
mengakibatkan terorisme? 


y Bagaimana situasi politik global melahirkan terorisme? 
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“Mengapa Islam lebih militan dibanding agama-agama lain? Apa yang 
dikatakan Al-Ouran tentang jihad dan perang suci? Apakah Al-Guran 
mendukung bentuk kekerasan dan terorisme seperti ini? Apakah ada 

benturan peradaban antara dunia Barat 
dan dunia Muslim?" 
John L. EspositoJ! 


SERANGAN 11 SEPTEMBER di World Trade Center dan 
Pentagon menjadi babak baru perang Amerika terhadap ter- 
orisme global. Perang itu justru semakin melanggengkan ke- 
munculan aksi-aksi kekerasan dan terorisme yang dilakukan 
oleh Muslim ekstrem dan memperluas anti-Amerikanisme 
di dunia Islam dan bahkan di beberapa negara Barat. Banyak 
orang mulai berpikir bahwa perlawanan Amerika terhadap 
terorisme global seakan-akan telah menjadi peperangan terha- 
dap Islam dan dunia Muslim. Amerika sepertinya mulai me- 
mainkan peran neo-kolonial yang berupaya menguasai negara- 
negara Timur Tengah demi kepentingan politik dan ekonomi 
Amerika. 

Di sisi lain, tragedi 11 September telah menimbulkan an- 
caman dari, dan ketakutan terhadap, Islam dan pemeluknya. 
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Kebanyakan media, politisi, dan pemuka agama non-Islam di 
Barat meyakini Islam sebagai agama terorisme dan, konsekue- 
nsinya, pandangan itu mengakibatkan meningkatnya dis- 
kriminasi terhadap komunitas Muslim. Fenomena ini disebut 
Islamophobia, sebuah gejala umum yang menganggap Islam, 
bukan hanya Muslim, sebagai ancaman bagi non-Muslim dan 
Barat. Banyak pengamat menilai bahwa serangan terorisme 
merupakan akibat benturan peradaban (clash of civilizations). 
Sebagian pengamat lainnya memandang hal ini sebagai per- 
ang antara teroris global dengan Barat, modernitas, demokrasi, 
sekularisme, dan kapitalisme. Menyikapi hal ini, banyak ka- 
langan pemikir di Barat mengkritik Islam sebagai agama yang 
tidak cocok dengan demokrasi, pluralisme, dan HAM. Semua 
ini didasari realitas bahwa kebanyakan negara-negara Muslim 
dikendalikan oleh pemerintahan otoriter yang membungkam 


kebebasan berpikir. 


Menyikapi Islamophobia 

Islamophobia diidentifikasi oleh lembaga-lembaga survei di 
Amerika telah mengalami peningkatan, di mana 46Yo war- 
ga Amerika mempunyai pandangan yang negatif terhadap 
Islam—sebuah persentase yang jauh lebih besar dibandingkan 
dengan yang terjadi pasca 11 September 2001. Di Eropa, Islam 
juga dinilai sebagai agama kekerasan dengan persentase 6396 di 
Inggris, 87Y6 di Prancis, dan 88Yo di Belanda. Menyikapi me- 
ningkatnya persentase Islamophobia, John L. Esposito merasa 
tertantang untuk menghadirkan wajah Islam secara objektif 
dan simpatik di Barat agar mampu meminimalkan pandan- 
gan negatif terhadap Islam dan Muslim. Sebagai Profesor 
Agama dan Hubungan Internasional dan Direktur Center for 
Muslim-Christian Understanding di Departemen Luar Negeri 
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pada Walsh School, Universitas Georgetown, John L. Esposito 
hendak menunjukkan kepada dunia Barat bahwa Islam tida- 
klah berwajah tunggal dan monolitik.? Islam sejatinya punya 
wajah dan interpretasi yang beragam. Gambaran dan realitas 
Islam dan Muslim bersifat multi, baik secara religius, buda- 
ya, ekonomi, maupun politiknya. Muslim di dunia memiliki 
beragam bahasa, suku, kelompok, dan adat-istiadat. Dengan 
demikian, Islam dan Muslim tidak bisa dipukul rata sebagai 
teroris semuanya.” 

John L. Esposito meyakini bahwa tidak semua Muslim 
memiliki pandangan radikal, tetapi kenapa ada orang-orang 
radikal seperti Osama bin Laden? Apakah Al-@Guran mengajar- 
kan radikalisme dan terorisme? Inilah pertanyaan-pertanyaan 
yang ingin dijawab olehnya. Dalam pandangannya, Osama 
bin Laden yang merupakan master teroris kontemporer adalah 
produk dari pendidikan yang kolot dan pengalaman hidup 
dunia religius yang bersitegang dengan kondisi sosio-politik 
dunia Arab-Islam. Wordview (pandangan dunia) Osama bin 
Laden dipengaruhi oleh warisan agama yang kaku seperti dok- 
trin Wahabi yang eksklusif-puritan, interpretasi jihad ala Ibn 
Taimiyah, dan ideologi jihad Sayyid @utb dari Mesir. Osama 
dan teroris lainnya telah mengeksploitasi dan memolitisir Al- 
Ouran, hadis, dan sejarah Muhammad Saw. sebagai landasan 
berpikir, preseden, interpretasi, dan inspirasi untuk membena- 
rkan seruan jihad internasional terhadap pemerintahan di 
negara-negara Islam dan Barat. Osama dan teroris lainnya me- 
legitimasi terorisme dan bom bunuh diri sebagai aksi syuhada. 

Esposito yakin bahwa Al-Ouran, sebagaimana kitab suci 
agama besar lainnya, memiliki ajaran-ajaran yang berpotensi 
dibajak oleh kelompok radikal. Orang-orang Yahudi dapat 
melihat ayat-ayat dalam Alkitab untuk menemukan kisah 
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Joshua dan Dawud yang membela agama melalui peperangan. 
Namun, dalam Alkitab juga terdapat ayat-ayat yang memuji 
keutamaan perdamaian. Orang-orang Kristen dapat melihat 
tradisi yang mendukung tindakan-tindakan pasif, namun 
terdapat pula ajaran-ajaran peperangan yang adil. Demikian 
halnya dalam Al-Ouran dan hadis, yang di dalamnya terdapat 
anjuran perdamaian yang memungkinkan koeksistensi. Akan 
tetapi, di dalam Al-@uran dan hadis pun terdapat aturan ten- 
tang bagaimana caranya menghadapi serangan dan penindasan 
dari musuh. Problem yang muncul adalah sejauh mana para 
pemeluk Islam menarik garis pembatas yang tegas antara mem- 
bela diri dan agresi. Pada titik inilah dimungkinkan muncul- 
nya pandangan-pandangan yang toleran dan radikal sekaligus. 


Jihad Defensif 

John L. Esposito ingin mengabarkan kepada dunia Barat bah- 
wa teori jihad dalam Al-Ouran pada dasarnya bersifat defensif. 
Dalam sejarahnya, tatkala Muhammad Saw. dan sahabatnya 
hijrah dari Makkah ke Madinah, mereka menyadari bahwa 
mereka berada dalam tekanan dan ancaman sehingga terpaksa 
harus berperang untuk mempertahankan hidup: “Telah diiz- 
inkan berperang bagi orang-orang yang diperangi karena sesung- 
guhnya mereka telah dianiaya” (OS Al-Hajj (22): 39). Sifat 
dasar jihad defensif ini diperkuat dengan ayat: “Perangilah di 
jalan Allah orang-orang yang memerangi kamu, tetapi jangan- 
lah kamu melampaui batas karena sesungguhnya Allah tidak 
menyukai orang-orang yang melampuai batas.” (OS Al-Bagarah 
(2J: 190). Namun, setelah Muhammad Saw. wafat dan seir- 
ing dengan perkembangan Islam, muncul persoalan-persoalan 
mengenai siapa yang memegang otoritas keagamaan dan poli- 
tik, bagaimanakah sikap yang tepat dalam situasi damai dan 


Islam tidaklah berwajah 
tunggal dan monolitik. Is- 
lam sejatinya punya wajah 
dan interpretasi yang bera- 
gam. Gambaran dan realitas 
Islam dan Muslim bersifat 
multi, baik secara religius, 
budaya, ekonomi, maupun 
politiknya. Muslim di dunia 
memiliki beragam bahasa, 
suku, kelompok, dan adat- 
istiadat. 


perang, bagaimana men- 
gatasi pemberontakan dan 
perang sipil, dan bagaimana 
cara yang rasional untuk 
mendapatkan dalil yang 
melegitimasi ekspansi dan 
agresi? 

Sepanjang sejarah Islam, 
para mufti memegang oto- 


ritas untuk menafsirkan ji- 

had dalam hukum Islam. 
Ketika para khalifah menabuh genderang perang, para mufti 
sibuk mencari dalil-dalil untuk menjustifikasi atau mendele- 
gitimasinya melalui fatwa (legal opinion). Problemnya, ketika 
Al-Ouran telah menggariskan sifat jihad yang defensif, maka 
tidak sedikit pakar hukum Islam yang berpendapat bahwa tu- 
gas seorang Muslim tidak hanya melakukan perang terhadap 
mereka yang menyerang wilayah Islam saja, namun juga per- 
ang terhadap kaum kafirin, musyrikin, Yahudi, Kristen, dan 
bahkan Zoroaster yang menolak aturan Islam. Mereka diberi 
dua pilihan: masuk Islam atau tunduk di bawah aturan Islam 
dengan jaminan tetap mendapatkan hak menjalankan keyaki- 
nannya dan membayar pajak per kepala (jizyah). Bila mereka 
menolak dua pilihan itu, mereka sah diperangi. 

Para ahli hukum Islam membagi dunia ini menjadi dua 
bagian: negeri Islam dan negeri perang. Masyarakat Muslim 
diwajibkan memperluas kawasan Islam ke seluruh penjuru du- 
nia sehingga semua umat manusia memiliki kesempatan hidup 
di dalam tatanan Islam yang adil. Para ahli hukum bahkan ada 
yang berpendapat bahwa perang harus dilancarkan setiap seta- 
hun sekali. Demi menjustifikasi jihad agresif ini, para ahli hu- 
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kum mengutip “ayat-ayat pedang” sehingga terbangun alasan 
legal-formal untuk mengesahkan peperangan tanpa syarat ter- 
hadap non-Muslim dan melakukan ekspansi besar-besaran. Di 
sinilah Islam menjelma menjadi kekuatan imperialis. Konsep 
ini terbangun sejak masa khalifah awal, suatu masa di mana 
para ulama menikmati perlindungan dari penguasa. Demi 
melancarkan misi ekspansi, ulama membangun argumentasi 
bahwa ayat-ayat jihad defensif telah dihapus oleh ayat ped- 
ang: “Apabila sudah habis bulan-bulan Haram, maka bunuhlah 
orang-orang musyrik itu di mana saja kamu menjumpai mereka, 
tangkaplah mereka, kepunglah mereka, dan intailah di tempat 
pengintaian.” (OS Al-Taubah (9J: 5). Ayat pedang ini sejatinya 
turun dalam konteks kaum musyrikin Makkah yang sangat 
memusuhi Islam, namun oleh ulama digeneralisir untuk mem- 
erangi non-Muslim secara umum. Dari sini, kita dapat melihat 
penyimpangan interpretasi Al-Guran dari ajaran dasar jihad 
defensif menjadi jihad ofensif. 

Osama bin Laden dan para teroris lainnya sangat terpen- 
garuh oleh pandangan-pandangan radikal ahli hukum Islam. 
Di antara ahli hukum itu, yang paling berpengaruh adalah Ibn 
Taimiyah. John L. Esposito mengatakan bahwa tidak ada “ula- 
ma-aktivis” yang lebih berpengaruh di dunia modern diband- 
ingkan Ibn Taimiyah (1268-1328 M). Meskipun dia meng- 
hadapi beragam problematika masyarakat pada abad ke-13, 
pemikiran-pemikirannya berpengaruh pada, dan disesuaikan 
oleh, gerakan Wahabi, ideolog Mesir Sayyid Outb, radikalis 
Mesir Muhammad Farag, dan ekstremis kontemporer seperti 
Osama bin Laden. Ibn Taimiyah memang memiliki pandan- 
gan keras yang diarahkan kepada pemerintahan Mongol yang 
telah menguasai Bagdad. Meskipun mereka telah memeluk 
Islam, mereka terus melancarkan perang melawan penguasa 
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Muslim Mamluk di Mesir. Pemerintahan Mongol pun lebih 
condong pada hukum Yasa dari undang-undang Jenghis Khan 
daripada syariat Islam. Oleh karena itu, Ibn Taimiyah me- 
mandang mereka lebih buruk dibandingkan kaum musyrikin 
Makkah. Mongol, menurut Ibn Taimiyah, adalah orang-orang 
kafir yang sah diperangi dan kaum Muslim harus memberon- 
tak terhadap kekuasaan Mongol. Logika Ibn Taimiyah ini pada 
periode berikutnya memberi inspirasi kepada Sayyid Outb un- 
tuk memberontak pemerintahan Mesir. Osama bin Laden juga 
terinspirasi untuk menggulingkan Barat dan pemerintahan 
negara-negara berpenduduk Muslim yang tak Islami. 

Selain terpengaruh oleh doktrin yang radikal, pemikiran 
Osama bin Laden terbentuk oleh iklim politik Arab Saudi dan 
dunia Islam pada 1960-an dan 1970-an, serta oleh kekalahan 
dunia Arab pada 1967 dalam perang Arab-Israel. Awal titik 
balik dalam kehidupan Osama menjadi seorang radikalis ter- 
jadi pada saat Uni Soviet menduduki Afghanistan pada 1979. 
Pada saat itu, partai-partai Marxis tumbuh subur sementara 
partai Islam tertindas. Osama pun tergerak bergabung den- 
gan para mujahidin untuk membebaskan Afghanistan dari 
pendudukan komunis Soviet yang ateis. Osama mendirikan 
Al-Gaeda guna mengorganisir para pejuang di sana dan akh- 
irnya meraih kemenangan dalam mengusir komunis. Selama 
di Afghanistan, kegiatan-kegiatan jihad Osama mendapatkan 
sambutan hangat dari pemerintah Saudi dan Amerika Serikat. 
Kedua negara ini membuat kesepakatan mendukung jihad 
melawan Uni Soviet. Dalam pandangan Amerika, jihad mela- 
wan Uni Soviet adalah “jihad yang positif”. Di sinilah John 
L. Esposito mengkritik Amerika yang dinilai memasang stan- 
dar ganda: di satu sisi, Amerika tidak mendukung kelompok- 


kelompok radikal yang berpotensi mengancam kedutaan luar 
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negeri Amerika di Mesir dan Lebanon. Namun, di sisi lain, 
Amerika justru mendanai dan menyediakan penasihat CIA 
(Central Intelligence Agency) untuk menyokong para mujahi- 
din di Afghanistan. 

John L. Esposito kemudian menganalisis apa faktor-fak- 
tor yang mengubah Osama yang awalnya mau berkomitmen 
dengan Amerika lalu tiba-tiba menjadi teroris yang memusuhi 
Amerika. Menurutnya, pasca penarikan mundur pasukan Uni 
Soviet dari Afghanistan pada 1989, Osama kembali ke Saudi 
dan berkali-kali mengingatkan kemungkinan terjadinya ser- 
buan Irak atas Kuwait. Ketika Irak terbukti menyerbu Kuwait 
pada 1990, Osama menawarkan bantuan pejuang jihad kepada 
Raja Fahd. Sikap diam kerajaan membuat Osama kecewa dan, 
pada saat bersamaan, pasukan Amerika ditempatkan secara 
permanen di tanah suci Islam. Osama semakin kecewa dengan 
masuknya orang-orang kafir Amerika ke tanah suci, lebih-leb- 
ih jika kepentingannya adalah mengintervensi kebijakan Saudi 
dan ikut campur dalam konflik Irak-Kuwait. Osama pun akh- 
irnya lantang menolak persekutuan Saudi dengan Amerika. 

Hubungan Osama dan Arab Saudi akhirnya terputus pada 
1994 setelah pihak kerajaan mencabut kewarganegaraannya 
karena dituding mendukung gerakan-gerakan fundamenzalis. 
Pada 1998, Osama mendirikan World Islamic Front for the 
Jihad Against Jews and Crusaders (Front Islam Dunia untuk 
Jihad Melawan Yahudi dan Tentara Salib) yang memayungi 
kelompok radikal internasional. Osama mengeluarkan fatwa 
bahwa membunuh warga negara Amerika dan sekutu-sekutu- 
nya adalah tugas setiap Muslim. Radikalisme Osama terlecut 
oleh kehadiran pasukan asing di Jazirah Arab, upaya penggul- 
ingan rezim Saudi yang korup dan tak Islami, dan keprihati- 
nan atas konflik Palestina-Israel serta pembantaian umat Islam 
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di Irak, Bosnia, Chechnya, dan Kashmir. Dalam hal ini Osama 
berkata, 


“Amerika dan sekutunya sedang memerangi kita di Palestina, 
Chechnya, Kashmir, dan Irak. Kaum Muslimin berhak meny- 
erang Amerika sebagai balasannya. Serangan 11 September ti- 
dak ditujukan kepada kaum perempuan dan anak kecil. Target 
utamanya adalah ikon kekuatan militer dan ekonomi Amerika: 


Osama secara konsisten menentang pendudukan Zionis 
Yahudi terhadap kaum Muslimin Palestina. Kondisi rakyat 
Palestina yang sangat memprihatinkan membuat Osama men- 
gutuk militer Israel yang terus-menerus melanggar resolusi- 
resolusi Dewan Keamanan PBB. Osama memandang bahwa 
Amerika juga harus bertanggung jawab atas konflik Israel- 
Palestina. Amerika telah membuat senjata dan menjualnya 
kepada Israel, dan Israel menggunakannya untuk membantai 
rakyat Palestina. Dalam kondisi seperti ini, Osama melegalkan 
jihad demi melawan tatanan politik yang tidak adil. Namun, 
Osama tidak mau aktivitasnya disebut jihad ofensif. Apa yang 
dia lakukan hanya semata membela diri dari ancaman Barat.” 


Tiga Tokoh Toleransi 

Setelah memaparkan latar belakang ideologis dan politis ter- 
orisme, John L. Esposito berharap Barat dapat memahami 
perasaan kelompok teroris yang merasa tertindas oleh kebi- 
jakan-kebijakan Barat. Barat seyogianya mulai memahami 
bahwa Islam bukanlah agama teroris. Namun, Islam dapat 
dibajak oleh kelompok-kelompok militan yang kecewa ter- 
hadap tatanan politik yang tidak adil. John L. Esposito ke- 
mudian menggarisbawahi bahwa kelompok radikal bukan- 
lah satu-satunya representasi Muslim. Masih sangat banyak 
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kelompok-kelompok yang lebih memprioritaskan jalan dialog 
daripada benturan antar peradaban. Sebagai contoh, John L. 
Esposito menyodorkan tiga intelektual yang mencermink- 
an manusia baik yang mendorong dialog antar peradaban: 
Anwar Ibrahim (mantan Deputi Perdana Menteri Malaysia), 
Muhammad Khatami (mantan Presiden Republik Islam Iran), 
dan Abdurahman Wahid (mantan Presiden Indonesia). Anwar 
Ibrahim dinilai sebagai sosok teladan yang berupaya menjem- 
batani masyarakat Malaysia yang multireligius (Islam, Kristen, 
Hindu, Buddha) dan multietnis (Melayu, Cina, India) untuk 
mencapai tujuan-tujuan bersama. Dia dianggap telah berjasa 
mengadvokasi pluralisme di dalam masyarakat yang beragam 
dan dialog antar peradaban sebagai alternatif atas benturan per- 
adaban. Anwar Ibrahim juga mengkritik kelompok-kelompok 
radikal yang berusaha mendirikan negara Islam melalui jihad, 


“Kaum Muslimin di Asia Tenggara lebih baik berjuang mem- 
perbaiki kesejahteraan kaum perempuan dan anak-anak di ka- 
langan mereka daripada menghabiskan hari-hari mereka untuk 
memperdebatkan definisi dan sifat lembaga-lembaga negara 
Islam ideal. 


Anwar Ibrahim memandang Islam sebagai tradisi yang 
dinamis dan berkembang sesuai perubahan zaman. Dia meno- 
lak pembebekan yang tidak kreatif dan mendorong reinterpre- 
tasi Islam. Baginya, Islam adalah agama yang inklusif mener- 
ima dialog Timur-Barat. Pluralisme dan toleransi yang berba- 
sis pada sikap saling menghargai dan memahami adalah visi 
fundamental Anwar Ibrahim guna membangun convivencia 
yang berakar dari tradisi Islam abad pertengahan. Convivencia 
adalah semangat hidup bersama yang digagas oleh Roger II 
dari Sisilia pada abad ke-12 dan yang terinspirasi dari toleransi 
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Islam di Iberia dengan pusat-pusat seperti Toledo, Cordova, 
dan Granada, tempat umat Kristen, Muslim, dan Yahudi hid- 
up berdampingan secara harmonis dan dialogis. Convivencia 
adalah visi pluralisme yang berakar dari Al-Guran, sebagaima- 
na yang tecermin dalam ayat, “Hai manusia, sesungguhnya 
Kami menciptakan kalian dari seorang laki-laki dan seorang 
perempuan dan menjadikan kalian berbangsa-bangsa dan bersu- 
ku-suku supaya kalian saling mengena.?” (OS Al-Hujurat (49): 
13). 

Muhammad Khatami pun memainkan peran yang sig- 
nifikan bagi dialog antar peradaban, terutama menjem- 
batani hubungan Iran dan Amerika yang—meminjam istilah 
Esposito—senantiasa terkunci dalam lingkaran “saling me- 
nyetankan” (mutual satanization). Setelah terpilih menjadi 
presiden pada 1997, Khatami menyerukan keharusan dialog 
antar peradaban, terutama untuk menyingkirkan ketegangan 
Iran-Amerika yang selalu bersitegang sejak bergulirnya revolu- 
si Iran. Seruannya yang mengejutkan dunia internasional itu 
disampaikan saat wawancara televisi CNN. Dia menyatakan 
bahwa peradaban Barat dan Amerika harus dihargai. Berbeda 
dengan Khomeini, Khatami menegaskan bahwa reformasi 
Islam bersifat inklusif yang memungkinkan interaksi dinamis 
dengan peradaban Barat. Menurutnya, reformasi Islam pun 
bertugas menjembatani antara tradisionalitas dan modernitas. 

Dalam konteks Indonesia, Abdurrahman Wahid dinilai 
berjasa dalam menjembatani tradisionalitas dengan moder- 
nitas. Meskipun dia lahir dari kultur Islam tradisionalis, pan- 
dangan-pandangannya dinilai sangat modern. Di satu sisi, Gus 
Dur konsisten melestarikan identitas autentik yang diajarkan 
oleh tradisi keagamaan yang baik, namun di sisi lain dia ter- 
buka menerima realitas-realitas kosmopolitan. Landasannya 
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adalah mengakui hak-hak universal, menghargai beragam ke- 
percayaan, mengapresiasi kebudayaan lain, dan terbuka pada 
hal-hal terbaik yang ditawarkan oleh ilmu pengetahuan dan 
teknologi. Dalam tradisi pesantren, visi Gus Dur ini mencer- 
minkan slogan al-muhafadhah 'ala al-gadim al-shalih wa al- 
akhdzu bi jadid al-aslah (melestarikan tradisi lama yang baik 
dan mengambil hal-hal modern yang lebih baik). Esposito me- 
nilai Gus Dur sebagai lokomotif Islam progresif, inklusif, de- 
mokratis, pluralis, dan toleran. Gus Dur menolak formalisme 
dan fundamentalisme Islam yang hendak membentuk negara 
Islam karena dinilai sebagai rintangan utama perubahan glob- 
al. Gus Dur mengajak kalangan fundamentalis dan tradisio- 
nalis ke arah toleransi yang mencerminkan sikap penerimaan 
terhadap kebinekaan dan pluralitas agama di Indonesia.” John 
L. Esposito akhirnya yakin bahwa pandangan-pandangan ma- 
nusia inklusif dan toleran seperti Anwar Ibrahim, Khatami, 
dan Gus Dur sangatlah relevan dipromosikan untuk mencapai 
masa depan Islam yang toleran serta hubungan Islam dan du- 
nia Barat yang lebih konstruktif.) 


Elemen Toleran 
dan Intoleran 
dalam Islam 


Perspektif Yohanan Friedmann 


“Benarkah Islam adalah agama toleran? 
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'Al-Ouran tidak memiliki istilah khusus untuk mengungkapkan gagasan 
toleransi, tetapi beberapa ayat menyatakan secara eksplisit bahwa pe- 
maksaan keyakinan keagamaan (ikrah) tidaklah mungkin dilakukan atau 
dilarang, ayat-ayat lainnya dapat ditafsirkan sebagai mengungkapkan 
gagasan yang sama" 

(Yohanan Friedmannj! 


PADA dekade terakhir ini, radikalisme Islam semakin menguat 
sehingga muncul debat-debat akademik yang mempertanyakan 
ulang bentuk ideal dan masa depan relasi antar-Islam dengan 
agama-agama lain. Diskusi-diskusi antaragama pun selalu 
mengangkat tema-tema hubungan Yahudi, Kristen, dan Islam. 
Salah satu tokoh yang terlibat dalam dialog ini adalah Yohanan 
Friedmann (lahir 1936), sarjana Yahudi Israel dalam bidang 
studi Islam. Friedmann lahir di Zdkamenn€, Cekoslowakia, 
dan berimigrasi ke Israel pada tahun 1949. Gelar BA diteri- 
manya dari Departemen Bahasa Arab dan Sastra, Universitas 
Hebrew, Yerusalem, pada 1959. Pada 1962, dia menyelesaikan 
gelar master dalam sastra Arab, tesisnya meneliti tentang pe- 
nyair Arab kenamaan, al-Ma'ari. Setelah itu, Friedmann 
melanjutkan studinya di McGill University di Montreal untuk 
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gelar doktornya. Dia belajar bahasa Urdu dan fokus pada seja- 
rah Islam di India. Disertasinya tentang pemikir Islam Syekh 
Ahmad Sirhindi dan telah disetujui pada 1966. Pada tahun 
yang sama, Friedmann bergabung dengan Universitas Ibrani 
dan diangkat sebagai dosen dalam studi Islam. 


Karya-karya dan Pemikirannya 

Karya-karyanya antara lain adalah Shaykh Ahmad Sirhindi 
(1971): Prophecy Continuous: Aspects of Ahmadi Religious 
Thought and Its Medieval Background (1989): The Nagshabandis 
and Awrangzeb: A Reconsideration in Nagshbandis: Historical 
Developments and Present Situation (1990): Husain Ahmad 
Madani (1992): The History of al-Tabari: The Battle of al-Ga- 
disiyyah and the Conguest of Syria and Palestine (1992): Jamiyyat 
al-Ulama-i Hind (1995): Ahmadiyya (1995): Classification 
of Unbelievers in Sunni Muslim Law and Tradition 1998): 
dan Tolerance and Coercion in Islam: Interfaith Relations in 
the Muslim Tradition (Toleransi dan Paksaan Dalam Islam: 
Hubungan Antaragama Dalam Tradisi Islam, 2003).? 

Karya yang disebut terakhir merupakan respons terha- 
dap perdebatan para sarjana Barat dan Islam seputar wacana 
toleransi dalam tradisi Islam. Tidak sedikit sarjana Barat yang 
mengklaim Islam sebagai agama intoleran karena memaksakan 
keyakinannya melalui kekerasan, sementara para sarjana Islam 
modern dengan berapologi membela Islam sebagai agama tol- 
eran. Berbeda dengan dua kecenderungan tersebut, Friedmann 
hendak menelaah elemen-elemen toleran sekaligus intoleran 
dalam tradisi Islam. Elemen-elemen itu dilacak sejak Islam era 
perdana yang telah berinteraksi dengan komunitas-komunitas 
agama lain, baik di Arab maupun di wilayah yang ditaklukkan 


selama ekspansi. 
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Interaksi Islam dengan agama-agama lain telah terjadi se- 
jak awal kemunculannya. Pada masa kejayaan Islam, interaksi 
itu dikontrol oleh kaum Muslimin karena merekalah yang me- 
megang otoritas negara. Umat Islam dapat menentukan sifat 
hubungan yang sesuai dengan pandangan dunia dan keyakinan 
mereka. Para ahli hukum akhirnya membuat aturan-aturan 
interaksi dan menentukan hak-hak serta kewajiban yang tak 
jarang merugikan non-Muslim. Sepanjang sejarah interaksi 
antaragama ini, banyak bermunculan sikap-sikap toleran seka- 
ligus intoleran yang terekam dalam tradisi Islam. Friedmann 
berusaha meninjau dan menganalisis bentuk subtansial tradisi 
Sunni yang berkaitan dengan pemikiran-pemikiran toleransi 
dan intoleransi. Penelitiannya difokuskan untuk menelaah 
ulang penafsiran ayat-ayat toleransi, hadis-hadis, dan pendapat 
mazhab-mazhab figih yang terkait dengan masalah-masalah 


relasi antaragama.? 


Melacak Sumber Toleransi dan Intoleransi Dalam Tradisi 
Islam 

Al-Guran, tulis Friedmann, tidak memiliki istilah yang spesifik 
untuk mengekspresikan ide-ide toleransi, namun ada sebuah 
ayat yang menyatakan secara eksplisit bahwa pemaksaan aga- 
ma adalah perbuatan yang dilarang, yakni OS Al-Bagarah (2): 
256. Sarjana Muslim modern berupaya meyakinkan bahwa 
toleransi Islam juga didukung oleh hadis /i-ta lama yahud anna 
Fi dinina fushatan inni ursiltu bi-hanifiyya samba. Mereka men- 
gartikan hadis tersebut dengan “Agar supaya orang Yahudi tahu 
bahwa di dalam agama kita terdapat keleluasaan. Sesungguhnya 
aku diutus dengan membawa agama hanif dan toleran.” Dengan 
mempertimbangkan istilah samba, samaha, dan tasamuh, para 
sarjana Muslim modern meyakini bahwa hadis ini adalah dalil 


Elemen Toleran dan Intoleran dalam Islam 199 


toleransi Islam. 

Menurut Friedmann, pandangan para sarjana modern 
tersebut sangat problematik karena bertentangan dengan mak- 
na orisinal dari kata samba. Untuk mengukuhkan pendapat- 
nya, Friedmann merujuk pada Sahih Bukhari dan di sana dite- 
mukan bahwa hadis di atas terdapat dalam bab “Islam adalah 
Agama Mudah” (al-Islam din al-yusr). Kemudahan Islam juga 
dijelaskan dalam Al-@uran di mana tidak ada pembebanan 
tugas keagamaan yang berlebihan kepada para penganutnya, 
sehingga banyak kemurahan hukum dalam Islam seperti ker- 
inganan tidak berpuasa di bulan Ramadhan dan jama-gashar 
shalat saat dalam perjalanan. Inilah makna sejati haniftya 
samba: Islam adalah agama mudah yang tidak memberatkan 
dan mempersempit manusia (wa al-milla al-samba allati la 
haraja fiha wa la tadyiga fiha 'ala al-nas). Dengan demikian, 
pendapat para sarjana Muslim modern yang menggunakan 
hadis hanifiya samba untuk menjustifikasi toleransi Islam 
adalah pendapat yang rapuh. 

Meskipun rapuh, hadis tersebut sering digunakan oleh 
kalangan Muslim apologetik untuk menjustifikasi toleransi 
Islam. Kalangan sarjana Muslim modern memang meng- 
hadapi tantangan sangat berat untuk membuktikan kepada 
Barat bahwa Islam adalah agama damai. Hal ini karena Islam 
di Barat sudah terlanjur dituduh sebagai agama intoleran 
dan agresif. Sayangnya, kalangan Muslim apologetik terjebak 
dalam subjektivitas dengan memahami hadis samba secara tek- 
stual dan menyembunyikan elemen-elemen intoleran dalam 
tradisi Islam.“ 

Friedmann berusaha menunjukkan bahwa tradisi Islam 
menyimpan pandangan-pandangan intoleran dan paksaan 
memeluk agama Islam. Sikap Islam terhadap non-Muslim 
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di Arab mengalami perubahan secara dramatis selama masa 
hidup Nabi. Tradisi Islam klasik menggambarkan bahwa peri- 
ode Makkah dan dua atau tiga tahun pertama setelah hijrah 
ke Madinah sangatlah berbeda dari yang berikutnya. Ayat 
“Untukmu agamamu, dan untukku agamaku.” (OS Al-Kafirun 
(109): 6) yang turun pada periode Makkah harus dipahami 
sebagai sebuah respons terhadap kalangan musyrik kota itu. 
Ayat itu secara tidak langsung menunjukkan terjadinya kes- 
enjangan yang tak terjembatani lagi antara Islam dan agama 
pagan Makkah, sehingga satu-satunya cara yang masuk akal 
untuk kedua kelompok adalah menjaga urusan agama mereka 
masing-masing secara terpisah. Ayat ini dipahami oleh ban- 
yak kalangan Muslim sebagai cermin sikap toleransi beragama. 
Namun, menurut Friedmann, jika kita mempertimbangkan 
nada keras dari lima ayat pertama surah 109 itu dan kondisi 
di Makkah pada tahun-tahun pertama aktivitas Muhammad 
Saw., serta ketika umat Islam adalah minoritas yang diania- 
ya, maka dapat dipahami bahwa OS (109J:6 itu merupakan 
permohonan kepada kaum musyrik Makkah agar membiar- 
kan kaum Muslimin menjalankan agama secara bebas tanpa 
paksaan untuk menganut paganisme. Berdasarkan hal ini, 
Friedmann meyakini bahwa OS (109J:6 tidak dapat digunakan 
sebagai landasan wacana toleransi Islam terhadap non-Muslim. 

Ayat-ayat lain yang sering digunakan menunjukkan sikap 
toleransi Islam adalah “Tidak ada paksaan dalam agama.” (9S 
Al-Bagarah (2): 256) dan ayat “Jikalau Tuhanmu menghendaki, 
tentulah beriman semua orang yang di muka bumi seluruhnya. 
Maka apakah kamu (hendak) memaksa manusia supaya mer- 
eka menjadi orang-orang yang beriman semuanya? Dan tidak 
ada seorang pun akan beriman kecuali dengan izin Allah: dan 
Allah menimpakan kemurkaan kepada orang-orang yang tidak 
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mempergunakan akalnya.” (OS Yunus (10): 99-100). Ayat-ayat 
tersebut berusaha meyakinkan Nabi bahwa masalah keyakinan 
keagamaan berada di tangan Tuhan, dan bahwa setiap upaya 
menyebarkan keyakinan dengan paksaan akan menuai kega- 
galan. Ayat-ayat lain bahkan menyatakan bahwa tugas Nabi 
hanya menyampaikan pesan Ilahi dan tidak diberi wewenang 
memaksakan dakwahnya. 

Sikap toleran Islam juga tecermin dalam Piagam Madinah 
yang menjamin kebebasan kaum Yahudi untuk mempraktik- 
kan agama mereka: “Bagi orang Yahudi agama mereka, dan 
bagi orang Islam agama mereka” (Ji Yahud dinuhum wa li 
Muslimin dinuhum). Perjanjian ini hampir senada dengan OS 
(109):6 di mana keduanya mengakui eksistensi agama-agama 
selain Islam di Semenanjung Arab. 

Sikap toleran ini, kata Friedmann, hanya merefleksikan 
sikap kaum Muslimin pada periode awal Islam. Pandangan 
ini berdasarkan statemen Abu “Ubayd (w. 224 H) bahwa si- 
kap toleran itu ketika “Islam belum memiliki kekuatan dan 
sebelum Muhammad Saw. diperintah memungut jizyah dari 
Ahl al-Kitab” (“gabla an yadzhara Islam wa yagwa wa gabla 
an yumara bi akhdz al-jizyah min ahl al-kitab”)5 Namun, 
menurut Friedmann, Islam kemudian berubah menjadi in- 
toleran ketika telah menjadi kekuatan di Semenanjung Arab. 
Hal ini terbukti dengan diusirnya komunitas Yahudi dari Bani 
Oaynuga dan Bani Nadhir. Bahkan, konon para lelaki Bani 
Ourayzhah dibunuh secara massal sedangkan anak kecil dan 
perempuan dijadikan tawanan. Sayangnya, Friedmann sen- 
gaja tidak menganalisis faktor sosio-politik yang menyebabkan 
peristiwa itu terjadi. 

Apakah pengusiran tersebut disebabkan perilaku Yahudi 
Bani Gaynuga dan Bani Nadhir yang melanggar komitmen 


hidup berdampingan dengan 
kaum Muslimin dan Yahudi 
yang bergabung dalam 
Piagam Madinah? Apakah 
Dalam pandangan penafsir pengusiran itu disebabkan 


toleran, jihad hanya dile- penyerangan mereka ter- 
galkan apabila kaum kafir 
memulai menyerang kaum 
Muslimin. Artinya, jihad 
bersifat defensif. mereka Yahudi? Jika karena 


semata-mata mereka Yahudi, 


hadap komunitas Nabi atau 
hanya semata-mata karena 


kenapa Nabi justru mem- 
beri kebebasan bagi Yahudi dari suku lainnya dalam Piagam 
Madinah? Sekali lagi, Friedmann tidak menelusuri alasan- 
alasannya: apakah karena mereka memang dianggap sebagai 
kelompok pengacau keamanan dan berinisiatif memerangi ko- 
munitas umat yang dibangun Nabi atau karena alasan-alasan 
lainnya? Friedmann beralibi bahwa dia tidak bertugas men- 
cari alasan-alasan kenapa pengusiran itu terjadi. Pengabaian 
Friedmann terhadap faktor sosio-politis ini menyebabkan 
munculnya kesan bahwa dia sangat subjektif dalam meneliti 
hal ini. Friedmann hanya menyuguhkan data-data yang seak- 
an-akan mengesankan bahwa Islam pada periode belakangan 
berubah menjadi agama ofensif dan agresif. 

Data-data lain yang dia ambil untuk mengklaim intol- 
eransi Islam pada periode belakangan adalah koleksi hadis. 
Baginya, hadis Nabi mencakup informasi-informasi pent- 
ing yang menunjukkan tragedi pengusiran semua kelom- 
pok non-Muslim dari Semenanjung Arab. Hadis itu bahkan 
sering diulang-ulang dalam literatur figih. Kebanyakan hadis 
itu berurusan dengan pengusiran Yahudi dan Nasrani dari 
Khaybar dan Najran agar meninggalkan Madinah. Pengusiran 
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tersebut menurutnya dilakukan oleh Nabi sendiri. Tetapi, 
Nabi mengizinkan Yahudi dan Nasrani untuk tetap tinggal 
di Madinah asalkan mereka bersedia menangani lahan perta- 
nian atau menyerahkan separuh hasil pertanian kepada kaum 
Muslimin. Kadang-kadang, pengusiran itu dilakukan oleh 
Umar berdasarkan perintah Nabi agar Yahudi Khaybar berpin- 
dah ke Tayma. 

Pengusiran-pengusiran itu dinilai oleh Friedmann telah 
mencederai kesepakatan Madinah yang berisi kebebasan be- 
ragama bagi penganut Yahudi. Namun, menurut Abu 'Ubayd 
kesepakatan kebebasan beragama tersebut hanya berlaku keti- 
ka penganut Yahudi bersedia menyokong perekonomian kaum 
Muslimin. Jika tidak menyokong perekonomian, maka agama 
Yahudi tidak ada artinya (“amma al-din falaysa minhu fi sya?”).S 
Pengusiran Yahudi dan pandangan Abu “Ubayd—menurut 
Friedmann—merupakan bukti bahwa Islam telah berubah 
menjadi agama intoleran. Intoleransi ini semakin menjadi-jadi 
ketika muncul sebuah pandangan bahwa kebebasan beragama 
telah dihapus dengan ayat-ayat pedang yang memerintahkan 
memerangi kaum musyrik hingga mereka masuk Islam.” 

Malik bin Anas juga meriwayatkan hadis intoleran bahwa 
sebelum meninggal dunia, Nabi bersabda: “Dua agama ti- 
dak akan pernah tetap di tanah Arab.” (“la yabgayanna dinani 
bi ardh al-Arab”). Hadis ini menjadi dasar sikap Umar bin 
Khatab ketika mengusir Yahudi dari Khaybar. Hadis yang diri- 
wayatkan oleh al-Bukhari memberi keterangan tambahan bah- 
wa pengusiran Nabi terhadap penganut Yahudi adalah untuk 
mengambil alih tanah mereka. Hal ini karena hadis-hadis yang 
berhubungan dengan masalah ini terkait dengan deskripsi dis- 
tribusi hasil pertanian kepada kelompok Muhajirin. Tetapi, 
mayoritas hadis menjelaskan bahwa alasan pengusiran adalah 
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untuk penyeragaman agama di Semenanjung Arabia, sebab 
Nabi pernah bersabda “Tidak berkumpul dua agama di Jazirah 
Arab.” (“la yajtami'u dinani fi jazirah Arab”). Menurut sebagian 
sumber tradisional, sikap Nabi ini diambil sebelum wafat se- 
hingga dapat menimbulkan implikasi bahwa kebijkan itu akan 
berlaku selamanya karena tidak ada orang yang dapat meng- 
ganti kebijakan Nabi. Hanya saja, Umar bin Khatab berani 
membuat kebijakan baru bahwa penganut Yahudi dan Nasrani 
diperbolehkan tinggal di Madinah selama tiga hari dalam rang- 
ka menjual kebutuhan logistik. Kebijakan ini dibuat untuk 
memenuhi kebutuhan kaum Muslimin. Kebijakan Umar ini 
mirip dengan kebijakan Nabi yang memperbolehkan pemeluk 
Yahudi dari Khaybar tetap tinggal dengan syarat mereka berse- 
dia mengelola lahan pertanian hingga kaum Muslimin mampu 
mengelolanya sendiri. 

Misi penyeragaman agama menurut sebagian ulama tidak 
hanya dibatasi secara geografis di Semenanjung Arabia, tetapi 
juga di kawasan lainnya. Al-Syarkhasi (w. 490 H), sarjana figih 
Hanafiyah, memperbolehkan Ahl al-Kitab hidup di kawasan 
Muslimin agar mereka dapat melihat keindahan ajaran Islam. 
Namun, al-Halwai (w. 488 H) menegaskan bahwa aturan 
tersebut diberlakukan jika jumlah non-Muslim hanya sedikit 
dan tidak mengganggu. Sebaliknya, apabila jumlah mereka 
banyak dan berpotensi mengganggu maka mereka harus dila- 
rang tinggal di kawasan Muslimin.” Ali bin Abi Talib pernah 
melarang Yahudi, Nasrani, dan Zoroaster hidup di Kufah dan 
memerintahkan mereka agar pergi ke Hira atau Zurara. Ibn 
Abbas konon melarang non-Muslim hidup di kota-kota Islam. 
Dalam sumber tradisional, ada pula yang melarang kaum 
Muslimin hidup bersama-sama dengan non-Muslim hingga 
mereka masuk Islam (Ja tusakinu al-yahud wa al-nasara ila an 


Elemen Toleran dan Intoleran dalam Islam 205 


yuslimn). 

Friedmann kemudian berusaha membuktikan peruba- 
han doktrin jihad dalam Islam. Pada awalnya, jihad memang 
bertujuan defensif untuk mempertahankan diri dari serangan 
kaum musyrik. Hal ini terjadi ketika kaum Muslim diusir dari 
Makkah oleh kaum musyrik. Namun, pada babakan sejarah 
selanjutnya turunlah ayat pedang (ayat al-sayf) yang mengin- 
struksikan perang ofensif untuk memberantas kaum musyrik 
di mana pun mereka berada. Oleh para penafsir Al-Ouran, ayat 
pedang dinilai berfungsi menghapus ayat-ayat tentang perang 
defensif dan toleransi. Akibatnya, Islam yang awalnya meru- 
pakan agama yang mengajarkan kasih sayang kepada seluruh 
alam semesta berubah menjadi agama teror yang mengancam 
semua non-Muslim. Islam yang mula-mula menyemai benih- 
benih toleransi berubah menjadi agama yang menyebarkan 
intoleransi. 

Intoleransi Islam semakin mengkristal setelah turunnya 
OS Al-Anfal (8): 39 yang dipahami oleh para penafsir sebagai 
“perintah memerangi non-Muslim hingga tidak ada kekafiran” 
(wa gatiluhum hatta la takuna fitnah). Para penafsir mengin- 
terpretasikan kata fitnah sebagai kekafiran (infidelity/kufr) atau 
kemusyrikan (polytheism/syirk). Hal ini sama artinya bahwa 
kaum Muslim dituntut memaksa non-Muslim untuk meme- 
luk Islam dengan cara kekerasan. Penafsiran yang mendukung 
intoleransi ini dikutip oleh al-Tabari dalam bentuk pendapat 
ulama yang memerintahkan agar kaum Muslim berupaya 
menciptakan sebuah situasi yang tidak memungkinkan kaum 
non-Muslim hidup berdampingan dengan kaum Muslimin (/a 
yakuna maa dinikum kuf'). Walaupun kaum kafir menyudahi 
peperangan, kaum Muslim tetap diperintahkan memerangi 
mereka hingga masuk Islam. Hal ini bertujuan untuk menyer- 
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agamkan agama di Arab." 

Doktrin itu dikukuhkan oleh hadis yang secara eksplisit 
hendak menyeragamkan agama di Arab. Nabi bersabda, 
“Aku diperintahkan untuk memerangi orang-orang hingga 
mereka mengucapkan syahadat tidak ada Tuhan selain Allah 
dan Muhammad adalah utusan Allah, membayar zakat, dan 
mendirikan shalat. Jika mereka melakukannya, maka darah dan 
harta mereka akan terlindungi” (umirtu an ugatila al-nas hatta 
yagulu la ilaha illallah wa anna Muhammadan Rasulullah, wa 
yugimuna al-shalata wa yutu al-zakata faidza faalm dzalika 
asimu minni dimaahum wa amwalahum). Hadis ini diperde- 
batkan oleh sejumlah kalangan ulama, apakah ancaman terse- 
but berlaku untuk semua non-Muslim atau hanya untuk kaum 
musyrikin. 

Dalam “Umdah al-Gari, al-Ayni (w. 855 H) mengutip 
pendapat al-Kirmani (w. 786 H) yang menyatakan bahwa an- 
caman dalam hadis itu hanya berlaku untuk kaum musyrik. 
Namun, pemeluk Yahudi dan Nasrani harus diperangi hingga 
mereka mau memeluk Islam atau membayar jizyah. Pandangan 
al-Kirmani ini berdasarkan firman Allah: “Perangilah orang- 
orang yang tidak beriman kepada Allah dan tidak (pula) kepada 
hari kemudian, dan mereka tidak mengharamkan apa yang di- 
haramkan oleh Allah dan Rasul-Nya dan tidak beragama den- 
gan agama yang benar (agama Allah), (yaitu orang-orang) yang 
diberikan Al-Kitab kepada mereka, sampai mereka membayar 
jizyah.” (OS Al-Taubah (9J: 29). Friedmann menilai tujuan 
utama dari jizyah adalah untuk memaksa non-Muslim meme- 
luk Islam.” Pandangan Friedmann ini mungkin muncul dari 
perdebatan yang terjadi di kalangan fugaha. Ulama Malikiyah 
berpendapat bahwa jizyah adalah pajak per kepala atas kekaf- 


iran non-Muslim. Sementara al-Syafi'i menilai jizyah seb- 
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agai pajak keamanan dan hak berdomisili bagi non-Muslim 
di kawasan kekuasaan Islam." Data-data ini mengantarkan 
Friedmann pada sebuah kesimpulan bahwa Islam dan tradisi 
Islam lekat dengan pandangan-pandangan intoleran, sehingga 
tidak mengherankan jika banyak bermunculan kekerasan aga- 
ma atas nama Islam. 


Tanggapan atas Pemikiran Friedmann 

Menurut hemat penulis, pandangan-pandangan Friedmann di 
atas tidak bisa dengan gegabah kita terima begitu saja. Untuk 
menguji pendapat dan argumentasi Friedmann, setidaknya 
ada empat butir penting yang harus dikaji ulang: Pertama, 
benarkah ayat “ Untukmu agamamu, dan untukku agamaku.” 
(OS Al-Kafirun (109): 6) tidak bisa dijadikan dasar toleransi? 
Friedmann memahami ayat itu berdasarkan estimasi terhadap 
konteks historis yang bersifat makro, di mana kaum Muslimin 
pada periode Makkah mengalami persekusi. Para pemuka 
Ouraisy memaksa kaum Muslim agar kembali kepada pa- 
ganisme yang diwarisi dari para leluhur. Dengan demikian, 
Friedmann menyimpulkan bahwa ayat ini bukanlah dalil toler- 
ansi, tetapi hanya sekadar permintaan perlindungan dari kaum 
Muslimin agar para pemuka Ouraisy tidak mempersekusi mer- 
eka. 

Pandangan Friedmann ini perlu dipertanyakan kebena- 
rannya, sebab, menurut riwayat, konteks historis mikro dari 
ayat itu justru merupakan respons atas negosiasi antara kaum 
Ouraisy dengan kaum Muslim. Kaum Ouraisy sudah merasa 
putus asa mengajak kaum Muslimin kembali ke paganisme, 
sehingga pemuka Ouraisy mengajukan tawaran negosiasi agar 
kaum Muslim minimal menyembah berhala selama setahun 
dan menyembah Allah selama setahun. Menyikapi hal itu, 
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Allah menurunkan surah Al-Kafirun guna menolak tawaran 
negosiasi tersebut. Berdasarkan konteks historis mikro ini, 
dapat disimpulkan bahwa surah A/-Kafirun diturunkan bukan 
dalam konteks meminta perlindungan sebagaimana pendapat 
Friedmann, melainkan turun dalam konteks menolak tawaran 
negosiasi. 

Yang menarik, meskipun ayat ini menolak tawaran ne- 
gosiasi, namun di dalamnya masih ada toleransi bagi Ouraisy 
untuk menyembah berhala mereka: bagi orang Ouraisy agama 
mereka, dan bagi Nabi serta pengikutnya agama mereka." 
Dengan demikian, ayat ini tetap merupakan dalil toleransi. 
Namun, sayangnya, para penafsir pro doktrin nasikh-mansukh 
secara intoleran berpendapat bahwa OS (109J:6 telah dihapus 
oleh ayat pedang, sehingga tidak ada lagi toleransi bagi non- 
Muslim." 

Kedua, benarkah Muhammad Saw. bertindak intoleran 
dengan mengusir suku-suku Yahudi dari Madinah? Karen 
Armstrong, dengan mengutip Sirah Ibn Ishag, menjelaskan 
bahwa pengusiran suku-suku Yahudi dari oase Madinah mur- 
ni karena faktor politik dan bukan karena tujuan memusuhi 
agama Yahudi. Bani Gaynuga', suku yang pekerjaannya adalah 
pandai besi dan mahir membuat senjata, menantang Nabi ke- 
tika Nabi berdakwah di wilayah mereka. Seseorang dari mer- 
eka mengancam Nabi, “O, Muhammad, tampaknya engkau 
berpikir bahwa kami adalah orang-orangmu. Jangan menipu 
diri sendiri karena engkau telah berperang di Badar tanpa se- 
dikit pun pengetahuan tentang perang dan memenangkannya. 
Demi Tuhan jika kami memerangimu, akan kau lihat bahwa 
kami adalah laki-laki sejati.” 

Beberapa hari kemudian, salah satu pandai besi dari Bani 
Oaynuga mengganggu dan melecehkan perempuan Muslimah 
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di pasar. Lalu, terjadilah pertikaian antara orang Muslim dan 
Yahudi yang menewaskan satu orang Muslim dan satu orang 
Yahudi. Muhammad Saw. kemudian dipanggil agar menjadi 
juru damai, namun keputusan Muhammad Saw. ditolak oleh 
Bani Gaynuga dan mereka kemudian malah membuat bari- 
kade ke benteng mereka. Meskipun Oaynuga memiliki 700 
tentara, mereka masih mengajak suku-suku Arab agar ber- 
sekutu untuk memerangi Muhammad Saw. Namun, suku- 
suku Arab yang ada di Madinah malah mengepung mereka 
dan mereka terpaksa menyerah tanpa syarat. Seketika itu Ibnu 
Ubbay memohon agar Muhammad Saw. memperlakukan Bani 
Oaynuga dengan baik. Ibnu Ubbay tahu bahwa Muhammad 
Saw., sesuai konvensi Arab, berhak menghabisi mereka yang 
berkhianat. Namun, Muhammad Saw. dengan murah hati 
membebaskan Bani GYaynuga bebas dalam keadaan hidup- 
hidup dengan syarat mereka harus meninggalkan oase. Bani 
Oaynuga akhirnya merasa beruntung masih tetap dibebaskan 
hidup-hidup dan memutuskan pergi mencari perlindungan 
pada suku Yahudi di Wadi al-@Gura dan menetap di perbatasan 
Suriah. 

Bani Nadhir diusir juga bukan karena alasan teologis, 
mereka merencanakan akan membunuh Muhammad Saw. 
Menyikapi hal itu, Muhammad Saw. mengutus Ibn Maslamah 
agar memberikan ultimatum kepada mereka. Ibn Maslamah 
berkata, “Rasulullah telah mengirimku kepada kalian untuk 
mengatakan, “Dengan merencanakan membunuhku, kalian 
telah melanggar perjanjian yang kubuat dengan kalian.” Bani 
Nadhir yang berada di dalam benteng mereka kemudian mera- 
sa ketakutan setelah Muhammad Saw. memerintahkan orang- 
orang menebang pohon kurma yang merupakan tanda perang 
akan dimulai. Bani Nadhir yang merasa ketakutan meminta 
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kepada Muhammad Saw. agar membiarkan mereka hidup dan 
Muhammad Saw. menerima permohonan itu dengan syarat 
mereka meninggalkan Madinah. Sebagian dari mereka ada 
yang menuju ke Suriah dan ada yang ke Khaybar lalu dari sana 
mereka membantu Abu Sufyan menggalang dukungan dari 
suku-suku utara. 

Kebijakan Muhammad Saw. memerangi Bani Ouraydhah 
pun tak terlepas dari faktor politik. Umar mengetahui peng- 
khianatan @uraydhah dan langsung melaporkan kepada 
Muhammad Saw. Kaum @uraydhah menyatakan, “Tak ada 
kesepakatan antara kami dengan Muhammad.” Mereka kemu- 
dian mengepung dan menyerang benteng yang di dalamnya 
berisi perempuan dan anak-anak Muslim. Muhammad Saw. 
akhirnya menyerang Bani Guraydhah hingga mereka terdesak. 
Bani Guraydhah, yang dalam posisi terjepit, mengajukan per- 
mintaan agar Muhammad Saw. mengizinkan mereka mening- 
galkan oase sebagaimana Bani Nadhir. Kali ini Muhammad 
Saw. menolak permintaan tersebut karena sadar bahwa Bani 
Nadhir semakin membahayakan komunitas ummat setelah 
mereka meninggalkan Madinah. Kali ini, Muhammad Saw. 
menghendaki penyerangan total. Pada saat itu, Sa'ad bin 
Mu'dz, yang pernah menjadi kepala suku Guraydhah sebe- 
lum hijrah, memutuskan 700 laki-laki dari Bani Guraydhah 
harus dibunuh. Istri-istri dan anak-anak mereka dijual sebagai 
budak dan dibagikan kepada kaum Muslim. 

Kisah Bani Gaynug2, Bani Nadhir, dan Bani Guraydhah 
ini memberikan gambaran yang sangat jelas bahwa masalah ini 
tidak ada kaitannya dengan intoleransi Islam terhadap agama 
Yahudi. Dengan demikian, dapat dipahami bahwa pendapat 
Friedmann yang menyatakan bahwa Muhammad Saw. telah 
bertindak intoleran karena mengusir suku-suku Yahudi adalah 
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pendapat yang problematik, sebab insiden-insiden itu tidak 
mencerminkan paksaan memeluk Islam, tetapi murni dipicu 
oleh pengkhianatan suku-suku Yahudi terhadap kesepakatan 
kontrak sosial dalam Piagam Madinah. Masalah ini murni dip- 
icu oleh faktor politis dan bukan teologis. Faktor politis juga 
menjadi pemicu pengusiran Yahudi dari Khaybar dan Nasrani 
Najran, di mana mereka tidak dapat menjaga komitmen hidup 
berdampingan secara damai dengan kaum Muslimin." 

Mungkin dalam konteks seperti inilah kemudian muncul 
hadis-hadis seperti “Sungguh aku akan mengeluarkan Yahudi 
dan Nasrani dari Jazirah Arab hingga aku tidak meninggalkan 
kecuali orang Muslim.” (laukhrijanna al-yahuda wa al-nashara 
min jazirah al-arab hatta la adaa illa musliman), “Tidak ber- 
kumpul dua agama di tanah Arab”, “Keluarkanlah kaum musy- 
rikin dari Jazirah Arab”, dan hadis-hadis lain yang senada. 
Hadis-hadis ini tidak bisa dipahami sebagai upaya penyeraga- 
man agama di Jazirah Arab (Makkah, Madinah, dan Thaif) 
tetapi sebagai solusi atas konflik politik dan konsekuensi dari 
pengkhianatan mereka terhadap kesepakatan koeksistensi. 
Namun, harus diakui bahwa memang banyak ulama yang ber- 
pendapat secara intoleran bahwa hadis-hadis itu adalah per- 
intah mengusir Yahudi dan Nasrani dari Jazirah Arab karena 
faktor teologis. 

Ketiga, benarkah Muhammad Saw. bertindak intoleran 
dengan menyeragamkan agama di Semenanjung Arab seb- 
agaimana yang tecermin dalam hadis “Aku diperintahkan un- 
tuk memerangi orang-orang hingga mereka mengucapkan syaha- 
dat tidak ada Tuhan selain Allah dan Muhammad adalah utu- 
san Allah, membayar zakat, dan mendirikan shalat. Jika mereka 
melakukannya, maka darah dan harta mereka akan terlind- 
ungi”? Hadis ini sering dikutip oleh ulama guna melegitimasi 
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agresi berkedok Islamisasi dan pembunuhan terhadap orang 
yang meninggalkan shalat serta zakat, tetapi Imam al-Muzani 
secara toleran berpendapat bahwa orang yang meninggalkan 
shalat tidak boleh dibunuh." Selain itu, hadis tersebut dari segi 
muatan (matn) telah dikritik secara tajam oleh Ahmad Amin, 
Abu Rayyah, Gamal al-Banna, dan Muhammad Shahrour. 
Menurut mereka, dari sudut pandang kritik matan (nagd al- 
matn), muatan hadis tersebut sangatlah lemah karena berten- 
tangan dengan prinsip kebebasan berkeyakinan yang dijun- 
jung tinggi dalam OS Al-Bagarah (2): 256.” 

Keempat, benarkah Islam memerintahkan membunuh 
non-Muslim hingga tidak ada kekafiran sebagaimana tecermin 
dalam penafsiran sebagian ulama terhadap OS Al-Anfal (8): 
39? Para penafsir intoleran menginterpretasikan kata fitnah se- 
bagai kekafiran (infidelity/kufr) atau kemusyrikan (polytheism/ 
syirk), sehingga makna ayat tersebut adalah “Dan perangilah 
mereka sampai tidak ada fitnah (kekafiran) dan supaya agama 
itu semata-mata untuk Allah. Jika mereka berhenti (dari kekafi- 
ran), maka sesungguhnya Allah Maha Melihat apa yang mereka 
kerjakan.” Dengan demikian, jihad dalam Islam adalah bersifat 
ofensif untuk memberantas kekafiran. Pendapat intoleran ini 
didukung oleh al-@urtubi dan sejumlah penafsir lainnya. 

Namun, menurut penafsir yang toleran, fitnah yang di- 
maksud dalam ayat tersebut adalah gangguan-gangguan dari 
kaum musyrik kepada kaum Muslim, sehingga arti ayat terse- 
but adalah “Dan perangilah mereka sampai tidak ada ada fitnah 
(gangguan). Dalam pandangan penafsir toleran, jihad hanya 
dilegalkan apabila kaum kafir memulai menyerang kaum 
Muslimin. Artinya, jihad menurut penafsir toleran adalah 
bersifat defensif.” 
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Kesimpulan 

Dari ulasan di atas, dapat diambil kesimpulan bahwa kajian 
Friedmann sangat bias dan subjektif, di mana dia berupaya 
menampilkan aspek-aspek negatif dan intoleran dalam tradi- 
si Islam, meskipun dengan cara-cara yang tidak jujur dalam 
mengutip data-data. Subjektivitas-subjektivitas dalam orien- 
talisme bahkan diakui oleh sebagian orientalis sendiri. Arthur 
John Arberry (1905-1969), orientalis asal Inggris, misalnya, 
mengimbau agar orientalis-orientalis tidak sembarangan 
dalam menilai Islam. Untuk mendorong orientalisme kembali 
kepada objektivitas, Arberry menyatakan, “Sebelum memberi- 
kan penilaian terhadap dunia Timur dan masyarakatnya, para 
orientalis hendaknya menyingkirkan ketakutan, kesalahpaha- 
man, dan kebohongan-kebohongan. Sikap tersebut merupak- 
an suatu Sikap positif yang harus dipunyai sarjana-sarjana Barat 
yang memiliki hati nurani yang hidup. Meskipun menepiskan 
perasaan itu terasa sangat berat”. 

Akan tetapi, kajian Friedmann tidak seluruhnya negatif. 
Kita dapat mengambil beberapa kritiknya yang konstruktif, 
seperti, antara lain, kritiknya terhadap para pemikir Muslim 
apologetik yang berupaya menafsirkan hadis hanifiyyah samhah 
secara tekstual sebagai dasar toleransi Islam. Friedmann dalam 
hal ini benar ketika berpendapat bahwa hadis tersebut mun- 
cul dalam konteks kemudahan dalam Islam yang memberikan 
kemudahan jama-gashar shalat dan tidak berpuasa saat dalam 
perjalanan. Hadis tersebut tidak ada kaitannya dengan inter- 
aksi antarumat beragama sehingga tidak dapat dijadikan lan- 
dasan toleransi.) 
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Llslam rest pas simplement un ensemble d'actes d'adorations Pon n'est 
pas musulman simplement en les accomplissant ou en's'armant de convictions 
intericures. Celui gui s'en contente ne fait gue cultiver une image illusoire 
de lui-meme et ne peut accomplir son Islam, tant gw'il n'a pas traduit ces 
convictions en acres. Du temps du Messager de Dicu &, les hypocrites 
pronongaient la double profession de foi, faisaient la priere, s'acguittaient de 
la Zakir cv accomplissaient le pelerinage. Certains d'entre cux avaient meme 
particip€ 4 des guerres, mais cela ne les preserva en rien de la sanction divine. 
Dicu, gui ala science de ce gui est dissimulk, percevait ce gu'il yavaitdans leurs 
Cocurs er sayait gu'ils navaient gu'un bur, celui de paraitre aux gens (comme 
croyants) afin d'amasser les biens et bienfaits d'ici-bas. Ils craignaient les gens 
alors meme gue cest Dieu gw'il faut craindre. C'est pourguoi, leurs ozuvres 
furentantantics et renducs cadugues. 


Llslam est, dans son sens le plus elemenaire, le fait de deleguer et de 
soumettre toute chose 4 Dieu, d'acceprer Ia providence divine, de se conformer 
aux ordres divins, de s'interdire ce gue Dieu interdit. Il Sagit de la foi en 
Dieu, en Ses anges, en les Livres gu'll a rEvtles, en Ses messagers, en'le jour 
du jugement dernier et en le destin divin dans ce gu'il comprend de bon er 
de mawvais. LIslam signifie &galement gue Yon adore Dicu comme si on le 
percevait, car lors meme gu'on ne Le pergoir pas II nous pergoit. Il ne sagit pas 
de confondre I'Islam avec la foi'et la bienfaisance. 
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Liyan dalam 


Pandangan Islam 


Perspektif Ahmad Juhayni dan 
Muhammad Mustafa 


“Apakah Islam dan tradisi pemikiran Islam mendiskrimi- 
nasi non-Muslim? 


y Apabila ditemukan tradisi pemikiran yang diskriminatif, 
lalu bagaimana cara menyikapinya? 
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“Islam bukan Al-Oaeda atau Taliban, Kristen bukan Crusaders, dan 
Yahudi bukan Zionis. Ada perbedaan antara agama dan pemeluknya. 
Setiap orang mengamalkan agamanya sesuai pemahamannya dan 
kadang sesuai ambisinya." 

(Ahmad al-Juhaynij! 


NEGARA-NEGARA yang berpenduduk mayoritas Muslim 
dan minoritas Kristen tak jarang diwarnai ketegangan-kete- 
gangan yang seharusnya tidak terjadi. Di Mesir, misalnya, 
gereja-gereja Koptik di Aleksandria dan Kairo beberapa kali 
menjadi target penyerangan kelompok radikal. Sama hal- 
nya dengan di Indonesia, gereja-gereja sering terancam oleh 
ulah kelompok garis keras. Kekerasan atas nama agama terse- 
but otomatis memperburuk citra Islam di mata dunia: Islam 
seakan-akan lekat dengan kesan-kesan yang mengerikan dan 
menakutkan. Benarkah Islam adalah agama intoleran dan 
galak? Apakah Islam membenarkan terorisme? Apa solusi ter- 
baik untuk menyelesaikan problem global ini? Ahmad Juhayni 
dan Muhammad Mustafa, intelektual muda Mesir jebolan 
Universitas al-Azhar, melalui karya inklusif yang berjudul al- 
Islam wa al-Akhar (Islam dan Penganut Agama Lain/Liyan) 
berusaha menjawab pertanyaan-pertanyaan tersebut. 
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Liyan di Mata Islam 

Al-akhar sejajar dengan istilah Inggris the other yang oleh 
Goenawan Muhammad diterjemahkan secara baik dengan /i- 
yan. Para sosiolog sering mendefinisikan liyan sebagai orang lain 
yang berbeda etnis, bahasa, dan budaya. Namun, yang dike- 
hendaki dalam judul ini adalah pemeluk agama lain. Dalam 
Al-Ouran, liyan mendapatkan penghormatan sebagaimana 
yang tecermin dari ayat, “Hai manusia, sesungguhnya Kami 
menciptakan kamu dari seorang laki-laki dan seorang perempuan 
dan menjadikan kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku su- 
paya kamu saling kenal-mengenal. Sesungguhnya orang yang pal- 
ing mulia di antara kamu di sisi Allah ialah orang yang paling 
takwa di antara kamu. Sesungguhnya Allah Maha Mengetahui 
lagi Maha Mengenal.” (OS Al-Hujurat (49): 13). 

Perintah ini tidak hanya ditujukan kepada umat Muslim, 
tetapi untuk semua umat manusia agar sadar akan persauda- 
raan mereka. Nabi ikut menegaskan bahwa semua manusia 
adalah keturunan Adam yang diciptakan dari tanah. Umat ma- 
nusia memiliki kedudukan yang setara dan tidak ada pembeda 
di mata Allah kecuali ketakwaannya. Islam dengan demikian 
menolak rasisme dan bentuk diskriminasi lainnya. Di mata 
Islam, semua manusia adalah saudara dan dianjurkan untuk 
tidak saling bermusuhan, karena satu-satunya musuh adalah 
setan. Persaudaraan dan interaksi sosial tidak bisa dihalang- 
halangi oleh perbedaan keyakinan, sebab keyakinan adalah 
urusan hubungan privat manusia dengan penciptanya. 

Spirit humanis ini dikukuhkan oleh firman Allah, “Dan 
sesungguhnya telah Kami muliakan anak-anak Adam.” (OS Al- 
Isra (17): 70). Ayat ini memuliakan seluruh keturunan Adam 
dan oleh karena itu, sikap merendahkan /iyan adalah bentuk 
penyimpangan dari ajaran agama. Allah sangat membenci 


Spirit humanis dikukuhkan pembunuhan sebagaimana 


oleh firman Allah, Dan ses- ee dala ayat: “Oleh 
ungguhnya telah Kami mu- 


aa na Sa Tanu karena itu, Kami tetapkan 
(OS Al-Isra” (171: 70). Ayat (suatu hukum) bagi Bani 


ini memuliakan seluruh ke- Israel, bahwa: barang siapa 
turunan Adam dan oleh 
karena itu, sikap merenda- 
hkan liyan adalah bentuk 
penyimpangan dari ajaran (membunuh) orang lain, atau 


agama. bukan karena membuat keru- 


yang membunuh seorang ma- 
nusia, bukan karena orang itu 


sakan di muka bumi, maka 

seakan-akan dia telah mem- 
bunuh manusia seluruhnya.” (OS Al-M@'idah (5J: 32). Ayat ini 
menceritakan ketetapan Allah kepada umat Yahudi tentang 
larangan membunuh orang yang tak bersalah. Ajaran autentik 
Yahudi ini tentu sejalan dengan Islam yang sama-sama meng- 
utuk kekerasan. Dengan demikian, tindakan destruktif Zionis 
sangatlah menyimpang dari ajaran autentik Yahudi. 

Selain melindungi keselamatan jiwa, Islam menjamin ke- 
bebasan beragama melalui ayat “Untukmu agamamu dan un- 
tukku agamaku.” (OS Al-Kafirun (109): 6). Ayat ini memberi 
kebebasan berkeyakinan dan menjalankan ritual bagi liyan 
meskipun bertentangan dengan Islam. Benar bahwa Islam 
mengkritik trinitas dan menawarkan alternatif monoteisme, 
namun Islam tetap mempersilakan umat Kristiani menunaikan 
ibadah sesuai dengan doktrin mereka. Toleransi Islam tecermin 
dalam figih mazhab Hanafiyah yang memperbolehkan non- 
Muslim yang hidup di bawah naungan pemerintahan Islam 
untuk mengamalkan kepercayaannya meskipun bertentangan 
dengan ajaran Islam. “Umar bin Abd al-Aziz (w. 101 H) pernah 
memberi kebebasan kepada penganut Zoroaster yang memi- 


liki tradisi menikahi anaknya sendiri. “Umar bin Abd al-Aziz 
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sempat ragu atas keputusannya itu, kemudian berkonsultasi 
dengan Hasan al-Bashri (w. 110 H), seorang master sufi yang 
sangat toleran. Hasan al-Bashri menjawab, “Sesungguhnya 
engkau telah mengikuti agama (yang mengajarkan kebebasan 
berkeyakinan) dan tidak membuat inovasi terlarang (bid'ah).” 


Perlindungan Islam Terhadap Gereja dan Sinagog 
Namun, prinsip kebebasan berkeyakinan ini sering dikritik 
oleh para kritikus Islam sebagai prinsip normatif yang tak ses- 
uai dengan realitas. Para kritikus menyatakan bahwa dalam re- 
alitasnya, kebanyakan kaum Muslim melarang pembangunan 
gereja dan sinagog dengan dalih sabda Nabi “Dalam Islam tidak 
ada Sinagog dan Gereja”. Untuk menjawab kritik ini, Ahmad 
Juhayni dan Muhammad Mustafa menyatakan bahwa may- 
oritas ulama muhadditsin (ahli hadis) menilai hadis itu tidak 
autentik, bahkan diabaikan oleh enam kitab kompilasi hadis 
yang otoritatif (kutub al-sihah al-sittah). Meskipun demikian, 
harus diakui bahwa ada beberapa khalifah yang melarang pem- 
bangunan gereja dan memerintahkan pembongkaran gereja. 
Ibn Sa'id, dalam al-Maghrib fi Hully al-Maghrib, mengin- 
formasikan bahwa pembangunan, renovasi, dan pembong- 
karan gereja merupakan masalah yang diperdebatkan oleh 
kalangan Muslimin, sebagian kalangan menoleransi pemban- 
gunan gereja, sementara sebagian lainnya menolak. Pada masa 
pemerintahan Umawiyah, pembangunan gereja mendapatkan 
kebebasan seperti gereja Koptik di Mesir. Kebebasan ini terus 
berlangsung hingga era Abbasiyyah. Namun, pada masa al- 
Ikhsyidi gereja-gereja dibongkar. Fakta sejarah ini menunjuk- 
kan bahwa Islam tidak melarang pembangunan gereja, namun 
ada beberapa kelompok eksklusif dan intoleran yang mengha- 
lang-halangi pembangunan gereja. 
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Menurut al-Baladzuri (w. 297 H), dalam Futuh al-Buldan, 
secara sosio-historis pelarangan pembangunan gereja oleh se- 
bagian khalifah tersebut merupakan kebijakan yang dibuat 
dalam situasi genting saat Kristen Romawi Bizantium sedang 
merongrong kekuasaan Islam, khususnya di era “Abd al-Malik 
bin Marwan dan awal periode “Abbasiyyah. Dalam situasi 
genting seperti ini, tidak mungkin seorang khalifah memper- 
bolehkan pembangunan gereja oleh Romawi karena berpo- 
tensi digunakan sebagai pos pertahanan yang bisa merongrong 
kekuasaan Islam dari dalam. Namun, jika situasi stabil dan 
aman maka terbuka lebar kemungkinan membangun gereja.? 
Tetapi, sayangnya, kebijakan khalifah yang didukung fatwa 
fugaha tentang pelarangan pembangunan gereja tersebut 
sekarang sering dipahami secara ahistoris oleh sebagian kaum 
Muslimin sebagai larangan yang berifat permanen. Akibatnya, 
banyak kaum Muslimin menjadi eksklusif menolak pemban- 
gunan gereja, tak terkecuali kaum Muslim di sejumlah daerah 
di Indonesia. Untuk melenturkan sikap kaku tersebut, umat 
Muslim seyogyanya menyadari bahwa fatwa larangan pemban- 
gunan gereja dalam kitab-kitab figih sejatinya hanya produk 
sejarah yang terikat dengan kondisi dan situasi sosio-politik 
masa silam. 


Islam dan Kebebasan Berkeyakinan 

Islam menjunjung tinggi multikulturalisme dan memandang 
perbedaan serta keragaman sebagai sebuah keniscayaan, seperti 
keterangan dalam OS Yunus (10): 99. Dalam ayat lainnya dite- 
gaskan: “Maka berilah peringatan, karena sesungguhnya kamu 
hanyalah orang yang memberi peringatan. Kamu bukanlah orang 
yang berkuasa atas mereka, tetapi orang yang berpaling dan kafir 
maka Allah akan mengazabnya dengan azab yang besar” (OS 


Liyan dalam Pandangan Islam 221 


Al-Ghasyiyah (88): 21-24). Ayat toleran ini menjelaskan bah- 
wa Muhammad Saw. tidak memiliki otoritas untuk memak- 
sakan Islam kepada /iyan. Tugas Muhammad hanya menyam- 
paikan peringatan. Dengan demikian, umat Islam pun harus 
menghargai perbedaan dan tidak boleh memaksakan keyaki- 
nan kepada /iyan. 

Meskpiun Islam dengan tegas menghargai kebebasan 
berkeyakinan, ada sejumlah kalangan yang mengkritik Islam 
sebagai agama yang memusuhi kebebasan berkeyakinan dan 
berpendapat. Kritik ini didasari oleh data bahwa tradisi fig- 
ih Islam mewajibkan vonis eksekusi kepada pelaku apostasi 
(wujub gatl al-murtad). Dalam menanggapi kritik ini, Ahmad 
Juhayni dan Muhammad Mustafa menjawab bahwa eksekusi 
tersebut tidak disebabkan konversi dari Islam ke agama lain, 
namun lebih disebabkan faktor politis: orang-orang yang mur- 
tad membentuk kekuatan militer untuk menyerang komunitas 
Muslimin. Hal ini menunjukkan bahwa pembunuhan terha- 
dap Musailamah al-Kadzab (yang mengaku sebagai nabi) dan 
orang-orang murtad yang menjadi pengikutnya disebabkan 
faktor politis berupa separatisme, bukan murni faktor teolo- 
gis. Pandangan ini didukung oleh sejumlah ulama Mesir di- 
antaranya Syaikh “Abd al-Aziz Jawis. Sebagian ulama menam- 
bahkan bahwa hukuman mati dalam kasus apostasi hanyalah 
ijtihad figih yang tidak sesuai dengan spirit syariah, sebab ayat- 
ayat Al-Ouran tentang apostasi tidak menyinggung hukuman 
mati. Bahkan ada sebagian ulama figih, antara lain Ibrahim 
al-Nakha'i (w. 96 H), yang berpendapat bahwa orang murtad 
cukup diperintah bertobat dan tidak boleh dibunuh. 

Kontroversi di kalangan ulama ini menunjukkan betapa 
beragamnya pendapat dan interpretasi dalam Islam, sebagian 
ulama menganut prinsip toleransi sementara sebagian lainnya 
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condong pada pandangan yang intoleran. Guna mewujudkan 
kehidupan yang harmonis dan menjunjung koeksistensi, maka 
pandangan ulama yang toleran diyakini lebih relevan untuk 
diterapkan di masyarakat saat ini. Sebaliknya, pandangan 
ulama intoleran perlu dikritisi agar tidak dijadikan landasan 
legitimasi oleh kelompok radikal. Salah satu kelompok radi- 
kal yang terpengaruh oleh pandangan ulama intoleran adalah 
Hizbut Tahrir. Menurut Hizbut Tahrir, seorang Muslim tidak 
memiliki kebebasan berakidah dan berpikir dengan alasan jika 
dia murtad maka disuruh bertobat. Jika tidak mau bertobat 
maka harus dibunuh.' 


Toleransi dan Kesetaraan 

Berbicara tentang toleransi, Ahmad Al-Juhayni dan 
Muhammad Mustafa mengaitkannya dengan isu seputar kes- 
etaraan antara Muslim dan non-Muslim. Islam sering disalah- 
pahami sebagai agama diskriminatif karena pemerintahannya 
menarik pajak per kepala (jizyah) dari non-Muslim. Benarkah 
Islam diskriminatif? Ada ulama yang berpendapat bahwa Islam 
membebankan pajak kepada non-Muslim sebagai pengganti 
zakat yang dibebankan kepada kaum Muslim sehingga tercipta 
keadilan dan keseimbangan. Ulama lainnya menilai pajak per 
kepala sebagai kompensasi dari jaminan keamanan bagi non- 
Muslim yang diberikan oleh kaum Muslimin. Namun, non- 
Muslim bisa bebas dari beban pajak apabila ikut serta men- 
jaga keamanan negara seperti yang terjadi pada masa Utbah 
ibn Fargat, panglima perang di Azerbaijan. Lebih dari itu, 
persoalan jizyah seyogianya diletakkan secara proporsional ses- 
uai konteks historisnya. Sistem perpajakan Islam merupakan 
produk realitas kultural dan politik yang juga berlaku di Persia 
Sassanian dan Romawi Bizantium. Romawi bahkan menarik 


pajak dari warga Prancis tu- 
juh kali lipat dibandingkan 
jumlah pajak yang ditetap- 


kan dalam kekuasaan Islam. Benar bahwa Islam meng- 

Pajak dalam Islam ti- kritik trinitas dan menawar- 

dak bertujuan merendahkan kan alternatif monoteisme, 

dan — mendiskriminasikan Me la 

persilakan umat Kristiani 

non-Muslim, tetapi justru menunaikan ibadah sesuai 
untuk menjaga keselamatan dengan doktrin mereka. 


mereka. Oleh karena itu, 

OS Al-Taubah 19):29— 

yang memerintahkan memerangi non-Muslim hingga mereka 
membayar pajak dalam keadaan tunduk (wa hum saghirun)— 
harus dipahami secara kontekstual saat ayat itu turun dalam 
situasi perang, sehingga pajak menjadi bukti simbolis ketun- 
dukan tentara lawan. Sistem seperti ini adalah sistem konven- 
sional yang berlaku di beberapa pemerintahan yang ada pada 
saat itu. Namun, seiring dengan perkembangan zaman, sistem 
tersebut dapat berubah secara dinamis sesuai tuntutan kondisi 
dan situasi. 

Dalam masalah perpajakan, sangat disayangkan sekali ada 
beberapa ulama yang menyalahgunakannya untuk merenda- 
hkan non-Muslim. Ikrimah (w. 105 H) berkata, “non-Mus- 
lim diwajibkan menyerahkannya sambil berdiri, sementara 
penerimanya—yang beragama Islam—dalam posisi duduk.” 
Dengan posisi tersebut, non-Muslim seperti pembantu se- 
mentara Muslim seperti juragan. Sekelompok ulama ada yang 
berpendapat, “non-Muslim wajib menyerahkan pajak sambil 
berjalan kaki dan tidak boleh mengendarai kuda. Sebelum 
menyerahkannya, non-Muslim harus berdiri antre dan pajak 
yang ada di tangan ditarik dengan kasar lalu terhina.” Namun, 
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pendapat diskriminatif ini dikritik keras oleh Ibn al-Gayyim 
al-Jauziyah karena dinilai mengada-ada dan tidak memiliki pi- 
jakan dari Al-Guran dan Sunnah.” 

Selain memiliki hak kebebasan berkeyakinan, non-Mus- 
lim memiliki hak berpolitik. Adam Mez memberikan sanjun- 
gan yang tinggi terhadap kaum Muslimin yang memberikan 
hak politik sehingga banyak non-Muslim bisa menduduki 
jabatan menteri. Menurut Montgomery Watt dan Maxim 
Rodinson, kebebasan berkeyakinan dan hak berpolitik bah- 
kan diberikan oleh Nabi sendiri dalam Piagam Madinah. 
Sebagai produk yang lahir dari rahim peradaban Islam, Piagam 
Madinah merupakan kesepakatan bersama untuk memban- 
gun masyarakat yang plural, aman, adil, dan berkeadaban. 
Robert N. Bellah menganggap Piagam Madinah yang disu- 
sun Rasulullah sebagai konstitusi termodern di zamannya atau 
konstitusi pertama di dunia.8 Dengan mempertimbangkan hal 
ini Ahmad al-Juhayni dan Muhammad Mustafa sependapat 
dengan Fahmi Huwaydi, intelektual kenamaan asal Mesir, 
yang mengkritik Abu Ala al-Maududi (w. 1979 H) dan para 
aktivis pro Khilafah Islamiyah yang secara diskriminatif mela- 
rang hak politik bagi non-Muslim. Pandangan diskriminatif 
tersebut memosisikan non-Muslim sebagai komunitas terpisah 
dan subordinat. Mereka seakan-akan berbicara tentang du- 
nia lain dan pemikiran mereka terkunci pada romantisme era 
Dinasti Umawiyah dan Abbasiyah yang sudah tidak ada lagi 
dalam peta saat ini. 

Pandangan-pandangan diskriminatif terhadap non-Mus- 
lim ditemukan pula dalam kitab Al-Ahkam al-Sultaniyyah karya 
Al-Mawardi dan beberapa kitab figih lainnya. Al-Mawardi, 
pakar hukum pada era Dinasti Abbasiyah, membuat aturan- 
aturan untuk non-Muslim di antaranya non-Muslim: (1) di- 
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larang mencela Al-Ouran sebagai kitab yang tidak orisinil: 
(2) dilarang mencela Nabi: (3) dilarang mencibir Islam, (4) 
dilarang menuduh seorang Muslim berzina: (5) dilarang mem- 
bantu musuh Islam, dan (6) dilarang mengancam harta serta 
jiwa Muslim. Ironisnya, Al-Mawardi tidak membuat aturan 
yang sama untuk kaum Muslimin, sehingga kaum Muslimin 
seakan-akan boleh mencela simbol-simbol sakral agama lain. 
Lebih naif lagi, Al-Mawardi menganjurkan enam perkara 
kepada non-Muslim: (1) diharapkan non-Muslim memakai 
kostum tertentu agar mereka dapat dikenali, (2) tidak mem- 
bangun rumah yang lebih tinggi dibanding rumah-rumah 
Muslim, (3) tidak mengeraskan suara di gereja saat membaca 
Bibel dan menyebut Uzair atau Yesus, (4) tidak minum khamr 
di depan umum dan tidak terang-terangan mengenakan salib 
serta membawa babi: (5) menyamarkan kuburan non-Muslim 
dan tidak menangis keras saat berkabung, (6) dilarang naik 
kuda dan hanya boleh naik keledai.“ Pemikiran Al-Mawardi 
ini mendapat kritik tajam dari Gasim Abduh @asim, ulama 
asal Zagazig Mesir. Menurutnya, pemikiran Al-Mawardi 
itu hanyalah angan-angan pribadi yang eksklusif dan tidak 
mencerminkan ajaran Islam periode awal yang sangat toleran 
dan egaliter. 


Kritik Radikalisme Islam dan Masa Depan Toleransi 

Ahmad al-Juhayni dan Muhammad Mustafa termasuk pemikir 
yang gigih menangkis doktrin radikal Abd al-Salam Farag yang 
terdapat dalam bukunya Jihad: al-Faridhah al-Ghaibah (Jihad: 
Kewajiban yang Terabaikan). Buku yang ditulis pada 1981 
ini dianggap sebagai salah satu pemicu pembunuhan Presiden 
Anwar Sadat. Farag adalah ketua organisasi Jihad Islam di 
Mesir yang sangat tertarik pada Hasan al-Banna (w. 1949), Al- 
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Maududi, Sayyid @utb, dan Ibn Taimiyah. Dia mengambil 
gagasan-gagasan Ibn Taimiyah tentang jihad melawan pemer- 
intahan Mongol, kemudian gagasan itu diterapkan untuk 
menyikapi kondisi politik Mesir dan dunia Islam pada masa 
Farag. 

Farag menilai kemerosotan masyarakat Islam disebabkan 
oleh ulah orang-orang yang telah meninabobokan umat agar 
percaya bahwa jihad dalam Islam adalah bersifat defensif, se- 
hingga butuh upaya mengembalikan Islam kepada orientasi 
jihad ofensif yang merupakan rukun Islam keenam yang telah 
terabaikan. Jihad baginya adalah kewajiban bagi semua Muslim 
agar memerangi pemerintah yang mengaku Islam tetapi tidak 
menerapkan syariat Islam secara total sebagai undang-undang. 
Jihad dengan pedang dan kekerasan adalah satu-satunya jalan 
untuk membangkitkan kembali suara Islam. 

Farag dengan lantang menyatakan bahwa para penguasa 
pada zaman ini adalah berhala-berhala (rawaghit) yang tidak 
bisa dihancurkan kecuali dengan kekuatan pedang. Gagasan 
Farag tersebut sangat membahayakan stabilitas keamanan 
negara-negara Muslim. Farag telah semena-mena mereduksi 
makna jihad menjadi semata-mata sebagai perjuangan melalui 
kekerasan. Dalam kondisi frustrasi, Farag tidak menemukan 
solusi kecuali kemarahan yang mendorongnya membabi-bu- 
ta menebarkan teror.'” Buku Farag yang radikal ini spontan 
mengundang perhatian dari kalangan Barat. John L. Esposito, 
misalnya, meyakini bahwa karya Farag dan pandangan ideolo- 
gisnya tentang jihad adalah tahap lain penyebaran jihad radikal 
Islam di seantero dunia Islam. Gagasan Farag mengambil per- 
an penting bagi penyebaran gerakan-gerakan ekstrem dan jar- 
ingan-jaringan yang kelak, sebagai hasil dari jihad Afghanistan, 
menjelma menjadi proyek jihad global. John Esposito mem- 


beri kesan bahwa pandan- 
gan radikal Farag menun- 
jukkan betapa kitab-kitab 
suci dan tradisi religius 
dapat ditafsirkan, ditafsir- 
kan ulang (reinterpretasi), 


Sayangnya, kebijakan khalifah 
yang didukung fatwa fugaha 
tentang pelarangan pemban- 
gunan gereja tersebut seka- 
rang sering dipahami secara 
ahistoris oleh sebagian kaum 
Muslimin sebagai larangan 
yang berifat permanen. Aki- 


batnya, banyak kaum Musli- 
min menjadi eksklusif menolak 
pembangunan gereja, tak ter- 
teror. kecuali kaum Muslim di sejum- 
Akan tetapi, harus lah daerah di Indonesia. 


dan disalahtafsirkan (mis- 
interpreted) untuk menebar 


segera digarisbawahi bahwa 

kekerasan bukanlah solusi. 

Oleh sebab itu, Islam lebih mengedepankan perdamaian dan 
dialog sehingga aspirasi politik kaum Muslimin harus disam- 
paikan melalui cara-cara demokratis. Dialog dengan santun 
dan argumentatif (mujadalah billati hiya ahsan) harus terus 
dibudayakan, baik dalam konteks dialog inter-religius, intra-re- 
ligius, maupun antar peradaban. Dialog dan saling memahami 
dengan rasional, lapang dada, dan empatik kepada pendapat 
lain adalah keniscayaan di era globalisasi dan perkembangan 
teknologi. 

Di tengah-tengah carut-marutnya peta politik global, ti- 
dak berlebihan apabila dikatakan bahwa dialog konstruktif 
dan inklusif adalah satu-satunya gerbang menuju masa depan 
dunia. Muhammad Abduh meramalkan bahwa kemajuan du- 
nia Islam akan tercapai melalui delapan prinsip: Pertama, pan- 
dangan rasional untuk mencapai keimanan yang meyakinkan: 
kedua, mendahulukan rasio daripada literalisme ketika terjadi 
kontradiksi antara akal dan teks: ketiga, menjauhi pengafiran: 
keempat, tidak mengabaikan hukum alam: kelima, mengesa- 
mpingkan sistem teokrasis keenam, menjaga dakwah untuk 


228 Berislam Secara Toleransi 


mengantisipasi fitnah: ketujuh, mengasihi orang-orang yang 
berbeda keyakinan, dan kedelapan, mewujudkan kemaslahatan 
dunia dan akhirat. 

Delapan prinsip ini hendak menjelaskan bahwa Islam 
mengajarkan keimanan penuh kesadaran (al-iman al-wa!), 
rasionalisme (“4glaniyyah), toleransi (tasamuh), penting- 
nya riset dan observasi (al-bahtsu wa al-istigsa), pluralisme 
(ta adudiyyah), moderatisme (wasatiyyah), dan kesejahteraan." 
Dengan demikian, menjadi jelas bahwa agenda reformasi yang 
diusung oleh Muhammad Abduh dan al-Azhar adalah menyu- 


arakan toleransi dan menolak kekerasan atas nama agama.|) 


1 2 Dialog dan Bina 
Damai Sunni-Syiah 


Perspektif Ragab El-Banna 


w Bagaimana mendialogkan Sunni dan Syiah yang sepan- 
jang sejarah terlibat dalam permusuhan dan saling curiga? 
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“Kita hidup di era dialog interreligius, 
lalu mengapa kita tidak berdialog intrareligius?” 
IRagab El-Bannaj 


ORANG-ORANG beriman sesungguhnya bersaudara, tetapi 
mengapa hingga sekarang sekte-sekte Islam, terutama Sunni 
dan Syiah, masih saling mengafirkan dan bermusuhan? Realitas 
inilah yang senantiasa menjadi pemicu keprihatinan ulama dan 
para cendekiawan Muslim. Banyak sekali upaya rekonsiliasi 
yang sudah ditempuh untuk melerai perpecahan bersejarah dan 
berdarah itu, namun hasilnya belum seperti yang diharapkan. 
Peliknya masalah sektarianistik tidak menyurutkan niat baik 
para ulama untuk kembali menjembatani perpecahan terse- 
but. Pada 1951, sebuah Pusat Rekonsiliasi Mazhab-Mazhab 
Islam diresmikan di Kairo. Anggotanya terdiri dari ulama per- 
wakilan Syiah Iran seperti Syaikh Muhammad Tagi al-Gumy, 
Imam Aga Husain al-Barujardi, Syaikh Muhammad Husain 
Ali Kasyif al-Ghitha, dan Syaikh Abd al-Husain Syafruddin 
al-Musawi, dan ulama perwakilan Universitas al-Azhar seperti 
Syaikh Abd al-Majid Salim, Syaikh Mahmoud Syaltout, dan 
Syaikh Mustafa Abd al-Razig. Bukan tujuan yang segera di- 
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raih, niat baik ini justru mendapatkan respons sinis dari penga- 
nut fanatik Syiah dan Sunni. Sebagian penganut fanatik Sunni 
menuduh bahwa ajakan rekonsiliasi mengusung agenda terse- 
lubung untuk menyebarkan paham Syiah di kalangan Sunni. 
Penganut fanatik Syiah pun melancarkan tuduhan sebaliknya. 

Bukannya tanpa dukungan, rekonsiliasi yang bertujuan 
mulia tersebut mendapatkan sambutan hangat dari sejumlah 
kalangan. Tidak sedikit intelektual yang berkontribusi menu- 
lis karya-karya untuk membangun jembatan dialog konstruk- 
tif antara Sunni-Syiah, tak terkecuali Ragab El-Banna. Dia 
adalah jebolan Fakultas Sosiologi Universitas Aleksandria dan 
terkenal sebagai jurnalis media ternama di Mesir, al-Ahram.' 
Bukunya yang berjudul al-Syiah wa al-Sunnah wa Ikhtilafat al- 
Figh wa al-Fikr wa al-Tarikh merupakan dokumentasi butir- 
butir pemikiran sejumlah ulama seputar dialog Sunni-Syiah.? 
Tak dapat dipungkiri bahwa pemikiran-pemikiran inklusif 
dan toleran itu sangat perlu dikaji guna mengharmonisasikan 
hubungan Sunni dan Syiah di Indonesia yang tidak pernah 
hidup rukun. Dialog Sunni-Syiah tidak bertujuan untuk me- 
mindahkan penganut Syiah ke Sunni atau sebaliknya, dan juga 
bukan untuk menyatukan dua paham tersebut secara total. 
Hal itu sangat utopis. Lebih utopis lagi jika tujuannya meng- 
hapus Sunni dan Syiah seperti usulan Mustafa al-Syak ah, seja- 
rawan kontemporer yang dikenal dengan gagasan “Islam tanpa 
mazhab-mazhab” (Islam bila Madzahib) Tujuan yang paling 
realistis menurut Ragab El-Banna adalah agar dua penganut 
sekte itu saling memahami dan menghormati perbedaan se- 


hingga dapat hidup berdampingan secara damai. 


Pertikaian Politik Sunni-Syiah dan Solusinya 
Dalam sejarahnya, Syiah mula-mula bukanlah sekte ke- 


agamaan yang memiliki pan- 
dangan agama yang khas. 
Sunni tidak selayaknya me- 
nyesatkan Syiah dan begitu 
pula sebaliknya, sebab ked- 
uanya sama-sama berijtihad siapa yang berhak menjadi 


mencari kebenaran. Pencari khalifah setelah Muhammad 
eng Be 23 Ha Si Saw. wafat. Syiah meyakini 
an dua pahala jika benar Kp . | 

dan satu pahala jika salah, Ali bin Abi Thalib dan ke- 
demikian sabda Nabi. turunannya—alih-alih Abu 


Bakar, Umar, dan Utsman— 


Syiah muncul akibat faktor 
perdebatan politik tentang 


sebagai yang paling berhak 
menjadi khalifah berdasarkan wasiat Nabi, sementara Sunni 
menilai bahwa persoalan politik hendaknya diselesaikan ber- 
dasarkan mekanisme pemilihan. Syiah hanya mengakui kepe- 
mimpinan Ali sementara Sunni mengakui kepemimpinan ke- 
empat sahabat di atas sekaligus. Para pendukung Ali berubah 
menjadi golongan Syiah setelah kepemimpinan Ali direbut 
oleh Muawiyah. 

Syiah pada awalnya lebih cenderung merupakan partai 
politik oposisi yang menentang kekuasaan Muawiyah. Namun, 
Syiah membungkus konsep politiknya dengan baju teologis. 
Teologisasi politik atau politisasi teologis ini akhirnya meng- 
kristal dalam bentuk konsep kepemimpinan politik (imamah) 
yang diyakini sebagai salah satu rukun Iman oleh penganut 
Syiah. Menyikapi masalah tersebut, umat Islam seyogianya sa- 
dar bahwa sistem politik saat ini berbeda jauh ketimbang masa 
lalu. Umat Islam tidak lagi berada pada era Khilafah Islamiyah 
yang teokratis dan monarkis, melainkan sudah berada pada era 
demokratis di mana pemilihan kepala negara tidak lagi men- 
gacu pada sistem pewarisan dari keturunan Ali. 

Umat Islam saat ini harus menyadari bahwa perbedaan 
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dalam masalah kepemimpinan lebih bersifat politis dan historis 
ketimbang teologis. Persoalan itu telah usai seiring berjalannya 
waktu. Andaikan saja Ali bin Abi Thalib memang lebih berhak 
menjadi pemimpin setelah wafatnya Rasulullah, tokh sekarang 
dia telah wafat. Dengan demikian, kita tak dapat menghidup- 
kannya kembali kemudian menyerahkan tampuk kepemimpi- 
nan kepadanya. Persoalan imamah juga bukan harga mati bagi 
semua golongan Syiah. Syiah memiliki banyak sekte sempalan, 
di antaranya adalah sekte Zaidiyah yang tidak mensyaratkan 
imamah harus dari garis keturunan Ali. Lebih dari itu, golon- 
gan Sunni pada saat ini bukanlah pengikut Abu Bakar, Umar, 
Utsman, maupun Muawiyah. Perpecahan Sunni dan Syiah 
adalah persoalan politik masa lalu, sehingga seyogianya umat 
Islam tidak menghentikan gerak sejarah Islam hanya sampai 
pada satu titik masa lampau. Alangkah meruginya umat Islam 
jika emosi dan pikiran mereka hanya terfokus pada persoalan 
politik yang terjadi empat belas abad silam. Tantangan yang 
dihadapi umat Islam sekarang ini bukan meratapi masa lalu, 
melainkan menghadapi tantangan masa depan. Untuk itu, 
umat Islam seyogianya melupakan pertikaian masa lalu demi 
menggapai perdamaian di masa yang akan datang. 


Syiah Sebagai Korban Politik dan Mitos Abdullah bin Saba' 

Sayangnya, gerakan oposisi Syiah kemudian ditumpangi oleh 
orang-orang Persia yang anti-Arab dan golongan non-Syiah 
yang anti-pemerintah Umawiyah dan Abbasiyah. Mereka 
mendaku sebagai pengikut fanatik Syiah, namun sebenarnya 
hendak memecah belah Islam dari dalam. Mereka kemudian 
dikenal dengan kelompok Syiah ekstrem (ghulah) yang tak 
segan-segan memunculkan wacana irasional seperti: kenabian 
Ali, penuhanan Ali, reinkarnasi arwah Ali dan para imam, 
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munculnya imam sebagai al-Mahdi al-Muntadzar, semua 
pengikut Syiah masuk surga, celaan-celaan terhadap para sa- 
habat dan khalifah selain Ali, dan mitos-mitos lainnya yang 
dimaksudkan untuk menyakralkan Ali. Wacana-wacana eks- 
trem ini kemudian terkodifikasi dalam khazanah kitab-kitab 
Syiah klasik. Tanpa bisa dibendung, kitab-kitab itu lalu dibaca 
oleh kalangan Sunni dan mengakibatkan semakin runcingnya 
perselisihan Sunni-Syiah. 

Tokoh paling populer yang menyebarkan wacana-wacana 
kontroversial tersebut adalah Abdullah bin Saba. Menurut 
Ihsan Ilahi Thahir, seorang peneliti Pakistan, Abdullah bin 
Saba adalah orang Yahudi yang ingin merusak Islam dari 
dalam dengan menyebarkan pemikiran-pemikiran yang 
mana kelompok Syiah sama sekali tidak bertanggung jawab 
atas hal itu. Kelompok Syiah sebetulnya adalah korban fit- 
nah. Sejarawan Syiah seperti al-Kisya, dalam kitab Ma rifat 
al-Nagilin 'an A'immah al-Shadigin, mengakui bahwa banyak 
data-data dalam literatur Syiah yang bersumber dari kelom- 
pok non-Syiah yang berpura-pura fanatik membela Syiah den- 
gan menyebarkan wacana-wacana miring. Al-Kisya menilai 
Abdullah bin Saba sebagai orang yang pertama kalinya mewa- 
jibkan kepemimpinan Ali dan mengafirkan orang-orang yang 
tak memercayai konsep kepemimpinan itu. Al-Kisya menegas- 
kan bahwa pendapat ini hanyalah versi kelompok ekstrem dan 
tidak mewakili seluruh pandangan penganut Syiah. 

Uniknya, kalangan Sunni menilai bahwa Abdullah bin 
Saba adalah tokoh nyata dan pemikiran-pemikirannya yang 
kontroversial benar-benar dianut oleh semua orang Syiah. 
Asumsi umum kalangan Sunni ini perlu dipertanyakan kebena- 
rannya seiring munculnya penemuan baru bahwa Abdullah 
bin Saba hanyalah tokoh mitos. Pendapat ini diungkapkan 
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oleh Ahmad Muhammad Subhi (peneliti dari Universitas 
Aleksandria dan penulis Nadhariyyah al-Imamah), Thaha 
Husain (dalam buku al-Fitnah al-Kubra), dan Muhammad 
Kamil Husain (dalam Adab Mashr al-Fatimiyyah). Secara tak 
terduga, Syaikh Muhammad Jawad Mughniyyah, salah satu 
pembaharu Syiah, menguatkan pendapat bahwa Abdullah bin 
Saba memang mitos yang sengaja diwacanakan oleh sejarawan 
klasik dalam literatur Syiah maupun Sunni guna memojokkan 
posisi Syiah. 

Menyikapi masalah ini, Ragab El-Banna menyatakan den- 
gan penuh keprihatinan bahwa kitab-kitab Syiah telah terin- 
filtrasi oleh mitos-mitos yang dikarang oleh orang non-Syiah 
yang mendompleng gerakan oposisi Syiah. Mereka itulah 
yang memperburuk citra Syiah. Namun sayangnya, keban- 
yakan penganut Sunni meyakini bahwa mitos-mitos itu adalah 
pendapat autentik semua penganut Syiah. Ragab El-Banna 
menganjurkan agar umat Islam berhati-hati dalam membaca 
kitab-kitab Syiah klasik, yakni dengan membekali diri dengan 
kritisisme, objektivitas, dan analisis sosio-historis. Pembaca 
khazanah keilmuan Syiah klasik harus bisa membedakan an- 
tara pemikiran autentik Syiah dengan pemikiran yang pseudo 
alias palsu. Pemikiran pseudo tentang penuhanan Ali dan se- 
terusnya sudah tidak dianut lagi oleh Syiah pada masa kini. 
Pemikiran pseudo Syiah hanya ada di dalam kitab-kitab klasik 
yang bisa dicomot secara semena-mena oleh orang-orang yang 
sentimen terhadap Syiah untuk mengolok-olok mereka. 


Rekonsiliasi Sunni-Syiah dan Mengapresiasi Khazanah 
Keilmuan Syiah 
Segendang-sepenarian dengan ulama aktivis dialog Sunni- 


Syiah, Syaikh Ahmad Hasan al-Baguri, Rais al-Azhar University 
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dan Menteri Perwakafan Mesir (w. 1985), ikut menyerukan 
pentingnya pendekatan Sunni-Syiah (tagrib bayn sunnah wa 
syiah). Atas instruksi beliaulah kitab al-Mukhtashar al-Nafi 
Ji Figh al-Imamiyah karya ulama besar Syiah Imamiyah ber- 
nama Abu Gasim Najm al-Din Jafar bin Hasan al-Hali (w. 
676 H) diterbitkan oleh Badan Wakaf Mesir. Dalam pendahu- 
luan kitab tersebut, Syaikh al-Baguri menekankan pentingnya 
pendekatan Sunni-Syiah sebab perbedaan di antara mereka 
sangat sedikit sekali dibandingkan kesepakatan-kesepakatan 
mereka. Masalah Sunni-Syiah sejatinya adalah isu seputar ilmu 
karena keduanya sama-sama menjunjung tinggi hubungan 
dengan Islam atas dasar iman kepada Al-Ouran, Sunnah, dan 
pokok-pokok agama lainnya. Andaikan ada perbedaan antara 
Sunni-Syiah, maka hal itu hanya terjadi pada masalah-masalah 
cabangan (furu'iyyah) yang bersifat sekunder. Sunni tidak se- 
layaknya menyesatkan Syiah dan begitu pula sebaliknya, sebab 
keduanya sama-sama berijtihad mencari kebenaran. Pencari 
kebenaran akan mendapatkan dua pahala jika benar dan satu 
pahala jika salah, demikian sabda Nabi. Perbedaan Sunni- 
Syiah bukanlah perbedaan agama, melainkan hanya perbedaan 
pemikiran agama. 

Syaikh Muhammad Tagi al-Din al-Gumy juga menan- 
daskan bahwa figih Syiah Jafariyyah, lebih-lebih Zaidiyah, 
banyak sekali keselarasannya dengan figih Sunni, mulai dari 
bab thaharah (bersuci), shalat, zakat, puasa, haji, muamalah 
(ekonomi), munakahat (pernikahan), jinayah (pidana), dan 
seterusnya. Perbedaan-perbedaan mencolok hanya dalam ma- 
salah nikah mutah (kawin temporer) dan kepemimpinan poli- 
tik. Syiah Zaidiyah sangat dekat sekali dengan madzahib al- 
arba'ah Sunni', terutama mazhab Hanafi. Ahli-ahli figih Syiah 


“ Madzahib al-arbaah Sunni: Mazhab Sunni yang Empat, maksudnya 
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Zaidiyah sering mengomparasikan pandangannya dengan 
pandangan madzahib al-arba'ah Sunni. Oleh sebab itu, tidak 
mengherankan apabila Syaikh Mahmoud Syaltout—syaikh 
kharismatik al-Azhar yang menggagas rekonsiliasi Sunni- 
Syiah—memperbolehkan kalangan Sunni untuk merujuk 
figih Syiah sebagai bahan perbandingan. 

Syaikh Muhammad Tagi al-Din al-Gumy menambahkan 
bahwa banyaknya keselarasan antara figih mazhab Sunni dan 
Syiah menunjukkan adanya kecocokan dalam sumber hukum. 
Tidak ada pendapat-pendapat yang berkembang dalam kitab- 
kitab Syiah Jafariyyah dan Zaidiyyah kecuali ada persamaan 
versi dengan sebagian pendapat-pendapat dalam mazhab em- 
pat figih Sunni. Figih Syiah mengacu pada sumber Al-Ouran, 
Sunnah, Ijm2, dan akal. 

Sunni-Syiah memiliki mushaf yang sama. Mereka pun 
merujuk pada hadis-hadis Nabi. Perbedaan antara Sunni- 
Syiah hanyalah pada jalur pengambilan hadis, di mana Syiah 
hanya menerima hadis yang bersumber dari keluarga Nabi. 
Pandangan Syiah ini wajar sekali karena terpengaruh oleh 
pertikaian politik masa lalu. Pertikaian ini telah menyebab- 
kan fanatisme dan eksklusivisme sehingga pakar hadis Syiah 
mensyaratkan pengambilan hadis hanya dari keluarga Nabi. 
Namun, sekarang Syiah sudah mulai terbuka dan sudi meng- 
kaji kitab-kitab hadis Sunni di lembaga-lembaga pendidikan 
Iran yang disebut hauzah. Keterbukaan ini selaras dengan se- 
mangat inklusif al-Syafi'i yang sudi menerima hadis dari ulama 
Syiah seperti Ibrahim bin Yahya, dan Abu Hanifah yang tak 
segan-segan mengambil hadis dari Ahl al-Bait (keluarga Nabi). 
Sikap inklusif juga ditunjukkan oleh Syiah Zaydiyyah yang 
mau menerima hadis-hadis dari kitab-kitab hadis aliran Sunni. 


Mazhab Hanafi, Maliki, Syafi'i, dan Hambali—edt. 
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Antusiasme terhadap wacana toleransi Sunni-Syiah mu- 
lai tampak dalam bentuk penerbitan karya-karya Syiah oleh 
lembaga-lembaga Sunni, seperti penerbitan al-Mukhtashar al- 
Nafi fi Figh al-Imamiyah karya ulama besar Syiah Imamiyah 
bernama Abu Gasim Najm al-Din Jafar bin Hasan al-Hali (w. 
676 H). Penerbitan itu diprakarsai oleh Syaikh Ahmad Hasan 
al-Baguri, Rais al-Azhar University dan Menteri Perwakafan 
Mesir (w. 1985). Ulama Sunni lainnya yang sangat menghor- 
mati tradisi pemikiran Syiah adalah Syaikh Muhammad al- 
Madani, pakar perbandingan mazhab Universitas Dar al-Ulum, 
Syaikh Aziz Isa, Syaikh Ahmad al-Ghazali, Sayid Sabig, dan 
para guru besar al-Azhar seperti Syaikh Mahmoud Syaltout. 
Konon, suatu hari guru besar al-Azhar ini ditanya oleh seorang 
murid, “Bagaimana pendapat Anda tentang pendapat yang 
melarang mengambil hukum dari kitab mazhab Syiah?” 

Syaikh Mahmoud Syaltout menjawab bahwa penga- 
nut Sunni banyak yang mewajibkan mengikuti secara buta 
salah satu mazhab Syafi'iyyah, Malikiyyah, Hanafiyyah, atau 
Hanbaliyyah. Tetapi, mereka menutup diri untuk merujuk 
pada figih Syiah. Pendapat para penganut Sunni yang fana- 
tik tersebut kurang bijaksana karena Islam sejatinya tidak 
mewajibkan taklid buta kepada satu mazhab tertentu. Kaum 
Muslimin boleh mengambil pendapat dari mazhab mana saja 
asalkan pendapat tersebut kuat argumentasinya. Nah, mazhab 
Syiah Ja fariyyah yang dikenal dengan Syiah Imamiyyah Itsna 
'Asyariyyah, misalnya, adalah mazhab yang boleh dijadikan pe- 
doman beribadah sebagaimana mazhab-mazhab Sunni. Syaikh 
Mahmoud Syaltout mengimbau agar kaum Muslimin tidak 
fanatik pada satu mazhab tertentu karena agama dan syariat 
Allah tidak terikat mengikuti pada satu mazhab. Semua pendi- 


ri mazhab telah berusaha mencari kebenaran dan bagi orang 
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awam boleh mengikuti pendapat mana pun, baik dalam uru- 
san ibadah maupun muamalah.' 

Ulama Sunni modern pun banyak yang mulai menga- 
presiasi karya tafsir Syiah. Pada tahun 1952, tafsir yang ber- 
judul Majma' al-Bayan li “Ulum al-Ouran karya Abu Ali al- 
Fadhl bin Husain al-Fadh al-Thusi dicetak untuk pertama 
kalinya di Kairo. Karya tafsir yang ditulis pada abad ke-6 
tersebut mendapat sambutan hangat dan pujian dari Syaikh 
Abdul Majid Salim, guru besar al-Azhar sekaligus mufti Mesir. 
Menurutnya, Majma' al-Bayan sangat luas ilmunya dan pat- 
ut dijadikan rujukan penting bagi umat Islam yang bermi- 
nat mendalami Al-Guran. Syaikh Mahmoud Syaltout ketika 
memberi pengantar tafsir tersebut menyatakan, 


“Kaum Muslimin (baik Sunni maupun Syiah) bukanlah pengi- 
kut banyak agama. Mereka adalah pengikut satu agama, satu 
Al-Ouran, dan pokok-pokok agama yang sama. Ketika mer- 
eka berbeda, maka perbedaan itu hanya timbul dari perselisi- 
han penalaran, riwayat hadis, dan metode. Tetapi, semuanya 
adalah pencari kebenaran dari Al-Guran dan Sunnah Rasul. 
Kebijaksanaan ibarat harta kaum Muslimin yang hilang dan 
hendaknya mereka mengambil kebijaksanaan tersebut dari 
mana saja." 


Sikap para ulama besar Mesir tersebut pantas dicontoh 
oleh ulama Indonesia sehingga cita-cita perdamaian dan tol- 
eransi Sunni-Syiah juga dapat terwujud di negeri ini. Namun 
sayangnya, mayoritas kalangan Sunni di Indonesia masih 
menanam kecurigaan dan sentimen berlebihan kepada para 
pengikut Syiah, sehingga sering terjadi kerusuhan dan ke- 
kerasan antar keduanya. Mayoritas pengikut Sunni sejujurnya 
tidak mengetahui pemikiran Syiah secara komprehensif se- 
hingga yang terjadi adalah kesalahpahaman. Sebagian pengikut 


Sunni sering terpengaruh 
oleh buku-buku provokatif 


Yang paling realistis adalah ai 5 
yang berisi kebencian antar- 


mendekatkan dua aliran dan 


membangun sikap toleransi dua sekte. Sebagian lainnya 
antar pengikutnya, tetapi memahami Syiah dari kitab- 
Pa ep kitab Syiah dan Sunni klasik 
memiliki pemikiran untuk 

menghilangkan perbedaan, yang di dalamnya terdapat 
sebab perbedaan adalah ta- pendapat-pendapat miring 
biat manusia. yang bermuatan tuduhan 


politis. Akibatnya, opini ten- 

tang Syiah yang berkembang 
di kalangan Sunni sangatlah negatif. Lebih parah lagi, pengi- 
kut Sunni yang awam melihat Syiah seakan-akan hanya satu 
aliran saja lalu dipukul rata dengan penilaian-penilaian negatif. 
Padahal, kenyataannya, ada Syiah moderat yang dekat dengan 
Sunni dan ada Syiah ekstrem yang ditentang oleh ulama mod- 
erat Syiah sendiri. 

Selain penelitian Ragab El-Banna, penulis menemukan 
penelitian yang mendalam tentang Syiah yang dilakukan oleh 
Ali Sami al-Nasyar, pakar filsafat Islam Universitas Aleksandria. 
Dia mengkaji secara detail kemunculan Syiah dan perkemban- 
gannya (nasyat al-tasyayyu wa tathawwuruhu) dalam karya 
Nasyat al-Fikr al-Falsafi fi al-Islam. Penelitian itu sampai pada 
kesimpulan bahwa pemikiran-pemikiran mayoritas Syiah yang 
menganut aliran Itsna Asyariyyah sangat dekat dengan Sunni 
dan selaras dengan nilai-nilai Islam. Syiah Zaidiyyah juga me- 
miliki banyak kecocokan dengan Sunni. Namun, Ali Sami al- 
Nasyar tidak menutup mata terhadap adanya perbedaan antara 
Sunni-Syiah dalam masalah nikah mut'ah dan kepemimpinan 
politik. 

Perbedaan-perbedaan itu menurut Syaikh Kasyif al- 
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Ghitha, ulama besar Syiah, tidak bisa dihapus begitu saja. 
Yang paling realistis adalah mendekatkan dua aliran dan mem- 
bangun sikap toleransi antar pengikutnya, tetapi sangat utopis 
apabila kita memiliki pemikiran untuk menghilangkan perbe- 
daan, sebab perbedaan adalah tabiat manusia. Kedua pengikut 
aliran tidak perlu berandai-andai menyatukan dua mazhab, 
namun cukup berupaya menghilangkan sebab-sebab permu- 
suhan kemudian menjadikan persaudaraan sebagai ganti dari 
pertengkaran. Semua pengikut Sunni-Syiah sama-sama ber- 
syahadat sehingga darah, harta, dan harga diri mereka sangat 
dilindungi. 

Meski demikian, Syaikh Kasyif al-Ghitha menyadari su- 
livnya mengharmoniskan pengikut kedua sekte ini. Hal itu 
disebabkan trauma sejarah: hanya gara-gara perebutan kekua- 
saan (imamah), masing-masing saling mencela. Namun, perlu 
digarisbawahi bahwa celaan itu tidak keluar dari mulut semua 
orang Syiah. Hanya orang-orang fanatik yang menghalalkan 
penghinaan. Dengan demikian, seyogianya kalangan Sunni 
tidak membenci semua orang Syiah. Lebih dari itu, meski- 
pun konsep imamah diyakini oleh Syiah berkaitan secara in- 
tergralistik dengan agama, bukan berarti berakibat kafir bagi 
kelompok Sunni yang menentangnya. Konsekuensi terburuk 
hanyalah berdosa. Akan tetapi, kaum Muslimin tidak lantas 
secara absurd dilegalkan saling bermusuhan dan membunuh 
hanya karena alasan dosa. Syaikh Kasyif al-Ghitha menegaskan 
bahwa hampir tidak ada alasan sama sekali yang dapat digu- 
nakan untuk menjustifikasi permusuhan antar-Sunni-Syiah. 
Syaikh Husain Makhluf, salah satu mufti Mesir, menyatakan 
bahwa Sunni-Syiah harus menjaga persaudaraan dan meng- 
hindari perpecahan. Al-Ouran sama sekali tidak mengizinkan 
permusuhan di kalangan Islam. 
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Dalam  dialog-dialog yang diselenggarakan Pusat 
Rekonsiliasi Sunni-Syiah terkadang muncul anekdot-anekdot, 
di antaranya ungkapan bahwa semua kaum Muslimin adalah 
Sunni karena sama-sama mengikuti Sunnah Rasul. Semuanya 
juga Syiah karena sama-sama mencintai keluarga Nabi. 
Dengan demikian, semua Muslim adalah Sunni sekaligus 
Syiah. Anekdot seperti ini diperlukan di tengah-tengah kete- 
gangan dialog. Hikmah yang bisa diambil dari dialog-dialog 
itu sangat banyak sekali, terutama peran al-Azhar yang sangat 
moderat dan pantas dijadikan panutan toleransi Sunni-Syiah 
di Indonesia dan dunia Islam lainnya. Dialog-dialog sangat 
dibutuhkan setidaknya untuk meminimalkan fanatisme dan 
eksklusivisme pengikut Sunni-Syiah. 

Fanatisme dan eksklusivisme memang tidak perlu dipeli- 
hara sebab para imam besar Islam melarangnya. Abu Hanifah 
berkata, “Tidak sepantasnya bagi orang yang tak memahami 
argumenku berfatwa dengan pendapatku. Dan, barangsiapa 
yang datang membawa pendapat yang lebih baik dibanding 
pendapatku maka itu lebih baik.” Al-Syafi'i mewanti-wanti 
muridnya yang bernama Ibrahim al-Muzani, “Wahai Ibrahim 
janganlah engkau bertaklid pada semua ucapanku. Tetapi, ber- 
pikirlah untuk dirimu sendiri”. Ahmad bin Hanbal dengan lan- 
tang berkata, “Janganlah kalian bertaklid pada Malik, Auza'i, 
al-Nakha'i, dan lain-lain. Tetapi, ambillah hukum-hukum dari 
sumber mereka, yakni Al-Guran dan Sunnah.” Pernyataan- 
pernyataan ulama besar tersebut menunjukkan sikap inklu- 
sif yang adiluhung. Mereka pun dengan rendah hati bersedia 
shalat berjamaah di belakang imam yang berbeda mazhab. 

Semangat toleransi tersebut sangat kontras dengan keber- 
agamaan kebanyakan pengikut Sunni dan Syiah saat ini yang 
sangat tertutup dan intoleran. Mereka tidak bersedia shalat 
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berjamaah dengan seorang imam dari aliran lain. Keengganan 
itu bisa jadi karena fanatisme yang mendarah-daging dan ke- 
mudian didukung oleh fatwa al-Khumaini, dalam kitab Tahrir 
al-Wasilah, yang melarang pengikut Syiah shalat berjamaah di 
belakang imam Sunni. Namun, kemudian al-Khumaini mera- 
lat fatwanya melalui surat yang dia kirimkan kepada jamaah 
haji di Makkah pada tahun 1979. Dalam surat tersebut, al- 


Khumaini menulis, 


“Untuk saudara Syiah Iran dan Syiah di seluruh dunia diharapkan 
menjauhi tindakan-tindakan bodoh yang dapat menyebabkan 
perpecahan di barisan kaum Muslimin. Bagi saudara Syiah wa- 
jib berjamaah dengan Ahli Sunnah dan wukuf di Arafah serta 
Muzdalifah menurut pendapat hakim Sunni meskipun berbeda 
pendapatnya dengan ulama Syiah.” 


Menurut Fahmi Huwaidi, seorang pengamat Syiah dari 
Mesir, pernyataan al-Khumaini tersebut merupakan langkah 
yang sangat maju bagi masa depan hubungan Sunni-Syiah, 
mengingat selama berabad-abad yang lalu para ahli hukum 
Syiah menghukumi tidak sah shalat di belakang imam Sunni. 
Nah, jika persoalan shalat berjamaah sudah dapat diselesaikan 
oleh fatwa al-Khumaini, lalu bagaimana menyikapi isu-isu sep- 
erti keraguan Syiah atas orisinalitas Al-Ouran, tagiyyah, dan 
nikah mutah? Perlu digarisbawahi bahwa isu-isu tersebut bu- 
kanlah cermin pandangan semua pengikut Syiah, karena Syiah 
terbagi menjadi beberapa sempalan dan pendapat mereka ter- 
kait isu-isu tersebut sangat beragam. 


Problem Orisinalitas Al-Guran 
Dalam literatur Syiah Ja fariyyah Imamiyah Itsna “Asyar me- 
mang terdapat perdebatan sensitif terkait isu problem orisinali- 
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tas Al-Ouran dalam Mushaf Utsmani. Menurut ulama ekstrem 
sekte Syiah Jafariyyah, Al-Ouran al-Karim telah mengalami 
perubahan, pengurangan, dan atau penambahan ayat. Kitab 
Fashl al-Khithab fi Tahrif Kitab Rabb al-Arbab karya Husain 
bin Muhammad Taggi al-Nuri al-Thabrasi merupakan karya 
paling populer yang mengulas isu ini. Dalam introduksinya, 
Husain mengatakan, “Aku menulis kitab ini untuk menetap- 
kan adanya perubahan (t4hrif /alteration) dalam Al-Ouran.” 
Pendapat senada yang meragukan autentisitas Al-Guran ver- 
si Mushaf Utsmani datang dari mazhabnya Syaikh Ali bin 
Ibrahim al-Gumi, guru al-Kulaini. 

Al-Kulaini dalam kitabnya yang berjudul al-Kafi, 
Muhammad bin Ibrahim al-Numani dalam kitab al-Ghaibah 
al-Masyhurah, al-Baragi, al-Iyasyi, Farat bin Ibrahim, Ahmad 
bin Abi Thalib al-Tabhrasi, al-Majlisi, Sayid al-Jazairi, al-Hurr 
al-Amili, al-Fatuni, Sayid al-Bahrani, dan lain-lain juga meragu- 
kan autentisitas Mushaf Utsmani. Dalam menyikapi pendapat 
ini, kalangan Sunni hendaknya tidak gusar dan terpancing 
emosi, sebab pendapat-pendapat tersebut merupakan versi ula- 
ma ektrem (ghulah) Syiah Ja fariyah. Sementara ulama moderat 
dari sekte Syiah Ja fariyyah sendiri telah berupaya sekuat mung- 
kin mematahkan pendapat kalangan ekstrem tersebut. 

Ulama-ulama moderat Syiah Jafariyah yang membela 
keautentikan Al-Guran antara lain adalah Muhammad bin 
Babubah al-Gumi, Sayid Murtadha, al-Thusi, Muhammad 
Husain Ali Kasyif al-Ghitha', Abu Gasim al-Khui, Muhammad 
Jawad al-Balaghi al-Najfi, Muhammad Taggi al-Hakim, dan 
lain-lain. Mereka sepakat bahwa pendapat yang mengatakan 
Al-Guran telah mengalami perubahan adalah pendapat yang 
tak dapat dipertanggungjawabkan. Pendapat tersebut tidak 
mewakili Syiah Jafariyah, melainkan keluar dari orang-orang 
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ekstrem. 

Perdebatan internal di kalangan Syiah menunjukkan bah- 
wa Syiah tidaklah satu suara, tetapi di dalamnya justru terdapat 
dinamika dan keragaman. Dengan demikian, kalangan Sunni 
tidak selayaknya memukul rata menyalahkan semua kalangan 
Syiah. Bagaimanapun, ulama Syiah Jafariyah moderat me- 
miliki pendapat yang senada dengan Sunni bahwa Al-Ouran 
masih autentik. Setelah mengetahui fakta ini, kalangan Sunni 
tidak boleh lagi mengutuk semua kalangan Syiah hanya karena 
adanya pendapat kontroversial dari segelintir kelompok eks- 
trem Syiah. 


Menyikapi Tagiyah 

Persoalan lain yang perlu diklarifikasi adalah doktrin tagiyyah. 
Selama ini, tagiyyah menjadi kendala besar bagi berlangsung- 
nya dialog konstruktif antar-Sunni dan Syiah. Sudah menjadi 
rahasia umum bahwa tagiyyah adalah berkata tak sesuai den- 
gan apa yang tersembunyi dalam hati. Kalangan Sunni sulit 
memercayai kalangan Syiah karena, dengan doktrin tagiyyah, 
kalangan Syiah dituduh tak pernah jujur. Ragab El-Banna 
mengimbau agar kalangan Sunni memaklumi bahwa sejarah 
munculnya doktrin tagiyyah adalah guna menjaga keselamatan 
jiwa penganut Syiah dari ancaman Dinasti Umawiyah dan 
Abasiyyah. Tagiyyah tidak bertujuan membohongi kalangan 
Sunni, melainkan semata-mata guna menjaga keselamatan 
jiwa. Jika duduk persoalannya demikian, maka doktrin tagi- 
yyah adalah ajaran yang wajar. Bahkan, dalam literatur figih 
Sunni, para ahli figih pun memperbolehkan berbohong guna 
menyelamatkan diri dalam situasi darurat. Dengan demikian, 
sejatinya konsep ini tidak hanya dimiliki kalangan Syiah, me- 
lainkan juga diakui oleh literatur Sunni. Mereka hanya berbe- 
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da dalam istilah: tagiyyah versi Syiah dan al-kidzb li dharurah 
dalam versi Sunni. 

Ada sebagian kalangan berpendapat bahwa tagiyah adalah 
doktrin khas Syiah dengan dalih bahwa al-Khumaini, dalam 
kitab Kasyf al-Asrar, mengatakan, “ Tagiyyah adalah bagian dari 
akidah. Setiap orang yang berakal mengetahui bahwa tagiyyah 
adalah termasuk hukum Tuhan yang dikukuhkan. Barang sia- 
pa tidak ber-tagiyyah maka dia tak punya agama.” Pendapat 
al-Khumaini ini tidak dapat mewakili semua kalangan Syiah, 
sebab belakangan ini banyak sekali pemikir progresif Syiah di 
lembaga-lembaga ilmiah (hauzah) Iran dan Irak yang beru- 
saha merevisi pendapat-pendapat Syiah klasik yang muncul 
akibat faktor kondisi sosio-politik pada masa silam. Mereka 
berpendapat bahwa peta politik Islam saat ini sudah ber- 
beda dibandingkan masa silam. Bagi mereka saat ini doktrin 
tagiyyah sudah tidak relevan. Selain itu, sekarang ini literatur 
Syiah telah dipublikasikan secara masif melalui percetakan- 
percetakan. Dengan demikian, mustahil bagi Syiah untuk me- 
nyembunyikan identitas dan ajarannya. 


Menyikapi Nikah Mut'ah 

Nikah mutah merupakan isu yang menimbulkan penilaian 
negatif Sunni terhadap Syiah. Syiah Ja fariyah menghalalkan- 
nya berdasarkan penafsiran atas OS Al-Nisa' (4): 24 dan ri- 
wayat Ibn Abbas. Syiah Zaidiyah mengharamkannya dengan 
alasan nikah mutah pernah dihalalkan oleh Nabi dalam kondi- 
si darurat perang, kemudian diharamkan lagi. Syiah Zaidiyah 
berpendapat bahwa Ibn Abbas telah mencabut kembali 
pendapatnya yang menghalalkan mutah. Pendapat Zaidiyah 
senada dengan Sunni. Menyikapi perdebatan ini, penulis me- 
nilai bahwa perdebatan seputar nikah mutah adalah bermula 


dari perbedaan riwayat dan 
penafsiran. Perdebatan ini 
implikasinya hanya pada Semua kaum Muslimin 
adalah Sunni karena sama- 


perbedaan hukum halal atau na 


haram, bukan kafir atau Rasul. Semuanya juga Syiah 
Islam. Oleh karena itu, tak karena sama-sama mencin- 
dapat dibenarkan sama seka- tai keluarga Nabi. Dengan 


demikian, semua Muslim 


adalah Sunni sekaligus 
mengafirkan Syiah hanya Syiah. 


li apabila penganut Sunni 


karena masalah ini. 

Di kalangan internal 
Syiah sendiri nikah mutah masih diperselisihkan. Untuk itu, 
kita perlu bijaksana memilah-milah permasalahan dan jangan 
ada generalisasi. Kalangan Sunni hendaknya memahami bah- 
wa nikah mutah hanyalah bagian kecil dari diskursus dalam 
figih Syiah. Dengan adanya konsep mutah dalam kitab Syiah, 
bukan berarti kita harus membuang semua produk ijtihad 
dalam kitab-kitab figih Syiah. Sementara dalam realitas sosial, 
sebagian orang mungkin mengira bahwa praktek nikah mutah 
merebak di Iran, Irak, dan negara berbasis Syiah lainnya. 
Asumsi ini ditolak oleh Ragab El-Banna karena menurutnya 
isu nikah mutah lebih banyak tersebar di dalam kitab-kitab 
ketimbang di dalam kehidupan nyata. Para perempuan di Iran 
dan negara-negara berbasis Syiah pada umumnya menolak ni- 
kah mutah. 

Di atas semua itu, rekonsiliasi Sunni-Syiah harus terus di- 
upayakan di dunia Islam, tak terkecuali di Indonesia. Tugas 
adiluhung ini pernah dilakukan oleh ulama-ulama besar sep- 
erti Muhammad Sayid Thanthawi selaku Grand Syaikh al- 
Azhar, Mahmud Zagzug selaku Menteri Wakaf, Ahmad Umar 
Hasyim selaku Rais al-Azhar University, dan pemikir-pemikir 
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inklusif seperti Fahmi Huwaidi, Murad Hofmann, Ayatullah 
Muhammad Ali al-Taskhiri selaku penanggung jawab Biro 
Rekonsiliasi Antar-Mazhab, Muhammad Jawad al-Thabatha- 
bai dari Iran, dan lain-lain. 

Lembaga Pusat Rekonsiliasi Sunni-Syiah semakin kuat 
komitmennya seiring bergabungnya anggota baru yang terdiri 
dari ulama-ulama besar seperti Muhammad Ali Alawiyah Basya, 
Syaikh Abdul Majid Salim (Ketua Lembaga Fatwa al-Azhar), 
Syaikh Amin Husaini (mufti Palestina), Muhammad Hilmi Isa 
Basya (Menteri Pendidikan Mesir), Syaikh Muhammad Abdul 
Fatah al-Inani (Malikiyyah), Syaikh Isa Manun (Syafi'iyyah), 
Syaikh Mahmoud Syaltout (Hanafiyyah), Syaikh Muhammad 
Abdul Latif al-Subuki (Hanbaliyah), Syaikh Muhammad Tagi 
al-Gumy (Syiah Imamiyyah), Syaikh Hasan al-Banna (Ikhwan 
al-Muslimin), Ahmad Alawiyyah Bik dan Ali bin Ismail al- 
Muayyad (Syiah Zaidiyyah), dan lain-lain.” 

Melihat langkah-langkah yang telah ditempuh oleh ula- 
ma Timur Tengah tersebut, maka ulama Indonesia juga harus 
berperan aktif menyebarkan ruh persaudaraan Sunni-Syiah di 
lembaga-lembaga pendidikan Islam demi terciptanya toleransi 
dan terkikisnya fanatisme. Tidak perlu lagi teologi kebencian 
terhadap Syiah hanya berdasarkan isu-isu seperti Syiah adalah 
pencela sahabat, Syiah meyakini Ali bin Abi Thalib sebagai 
Tuhan, dan seterusnya, sebab isu-isu tersebut sejatinya hanya 
keluar dari segelintir pengikut Syiah ekstrem yang tak repre- 
sentatif. Sudah banyak ulama Syiah kontemporer yang beru- 
saha mengkritik doktrin-doktrin tersebut dan merevisinya. Di 
kalangan Syiah telah muncul sejumlah ulama yang berani me- 
luruskan pendapat keagamaan para pendahulunya dan men- 
dorong terwujudnya toleransi. Sekarang tinggal bagaimana 


kita merealisasikannya. Tidak mudah, bukan?|) 


Islam Rahmatan 
li al-'Alamin 
Versi Wahabi 


Perspektif Abd al-Basit bin Yusuf al-Gharib 


w Bagaimanakah konsep toleransi versi ajaran Wahabi? 


w Bagaimana mendialogkan aliran Wahabi dengan non- 


Wahabi? 


250 


“Aku tidak diutus untuk mencaci-maki 
tetapi aku diutus untuk menebarkan kasih sayang." 
(Muhammad Saw.J! 


SEBAGIAN besar kalangan non-Muslim hingga hari ini ta- 
kut dan benci terhadap Islam yang dianggap sebagai agama in- 
toleran yang menghalalkan kekerasan. Mereka berkata bahwa 
akar masalahnya bukan pada pemeluk Islam dan bagaimana 
mereka menafsirkan Islam, tetapi masalahnya adalah Islam itu 
sendiri (the problem is not with Muslims and how they interpret 
Islam but with Islam itself). Islam adalah agama kebencian, ke- 
kerasan, dan imperialis. Muhammad Saw. pun dituduh sebagai 
penebar terorisme sejak periode Madinah. 

Stereotip itu telah direspons oleh sejumlah pihak, tak terke- 
cuali dari kalangan Wahabi. Salah seorang intelektual Wahabi 
yang berupaya menangkisnya adalah Abd al-Basit bin Yusuf 
al-Gharib, penulis Tasamuh al-Islam maa Ghayr al-Muslimin: 
Hashr wa Istigra' al-Nushus wa al-Atsar al-Mutaalligah 
bi Taamul al-Muslimin maa Ghayrihim (Toleransi Islam 
Terhadap Non-Muslim: Rangkuman dan Penelitian Teks- Teks 
dan Tradisi Tentang Interaksi Muslimin dengan Non-Muslim). 
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Karya intelektual Wahabi Yordania ini berupaya menelaah 
kembali ayat-ayat Al-Ouran dan hadis Nabi yang berkaitan 
dengan toleransi dalam Islam. Rujukan penelitiannya adalah 
literatur hadis yang otoritatif seperti karya al-Bukhari (w. 256 
H), Muslim (w. 271 H), Abu Dawud (w. 275 H), al-Tirmidzi 
(w. 279 H), al-Nasai (w. 303 H), Ibn Majah (w. 273 H), al- 
Muwatta karya Malik bin Anas (w. 93 H), Dalail Nubuwwah 
karya Abu Nu'aim (w. 218 H), Mustadrak karya al-Hakim (w. 
405 H), dan kitab-kitab sejarah. Selain merujuk pada karya- 
karya klasik itu, Abd al-Basith merujuk pada kitab-kitab yang 
ditulis oleh ulama Wahabi, yakni al-Albani (w. 1420 H). 

Abd al-Basith prihatin atas kesalahpahaman Barat ter- 
hadap Islam, namun dia percaya masih ada kalangan terdidik 
yang memahami Islam secara simpatik dan objektif. Abd al- 
Basith sepakat dengan Bernard Lewis yang menyatakan bahwa 
toleransi kaum Muslimin terhadap umat Kristiani lebih besar 
dibandingkan toleransi umat Kristiani saat ini kepada kaum 
Muslimin. Toleransi Islam terhadap kaum Kristiani menurut 
Bernard Lewis dapat dibuktikan melalui sejarah perlindun- 
gan Dinasti Islam terhadap non-Muslim. Thomas Arnold ikut 
menegaskan bahwa toleransi kaum Muslimin Arab merupakan 
kunci di balik masuknya orang-orang ke dalam Islam. Umat 
Kristiani merasakan kebebasan menjalankan kepercayaannya 
di bawah perlindungan Dinasti Islam, sesuatu yang tidak mer- 
eka dapatkan di bawah kekuasaan Romawi Bizantium. 


Definisi Toleransi dan Dasar Teologisnya 

Toleransi Islam secara definitif sejajar dengan tasamuh al-Islam. 
Tasamuh terderivasi dari kata al-simah dan al-samahah yang 
berarti kemurahan, kasih sayang, pengampunan, dan perda- 
maian. Jika dikaitkan dengan hubungan interreligius, maka 


toleransi dapat diartikan 
Toleransi Islam tidak ter- sebagai kemurahan, kasih 
batas pada pemberian hak sayang, pengampunan, dan 
kepada non-Muslim untuk 
beribadah di tempat ibadah 
mereka, tetapi lebih dari 
itu Rasulullah Saw. bahkan menjunjung tinggi nilai-ni- 
mempersilakan — rombon- lai toleransi, sebab Rasul per- 
gan Kristen Najran melak- 
sanakan ibadah di Masjid 
Nabawi. 


perdamaian Islam kepada 
pemeluk agama lain.“ Islam 


nah bersabda, “Sesungguhnya 
aku diutus membawa agama 
yang hanif dan mudah.” 
Kemudahan ini merupakan 
bentuk dari kasih sayang Allah kepada makhluknya. Allah 
berfirman “Kasih sayangku untuk semuanya.” (OS Al-A'raf (7): 
156). Al-Alusi (w. 1291 H) memandang ayat ini mencakup 
Spirit toleransi, sebab kasih sayang Allah tidak hanya diberikan 
kepada kaum Muslimin tetapi juga kaum kafir. Islam sebagai 
agama kasih sayang ditegaskan dalam OS Al-Anbiya (21): 
107, bahwa Nabi tidak diutus kecuali untuk mengemban misi 
penyebaran kasih sayang universal. Kasih sayang Islam tidak 
hanya dikhususkan untuk kaum Muslimin, namun juga dapat 
dirasakan oleh seluruh makhluk di muka bumi. 

Dalam konteks ini, Abdullah bin Amru r.a. meriwayatkan 
sabda Rasul: “Orang-orang yang menebarkan kasih sayang akan 
disayangi oleh Yang Maha Menyayangi. Sayangilah semua orang 
di bumi maka kalian akan disayangi oleh makhluk yang ada di 
langit” Ibn Hajar (w. 852 H) dan Ibn Bathal (w. 499 H) ber- 
kata, “Di dalam hadis ini terkandung dorongan menyayangi 
dan mengasihi seluruh makhluk di muka bumi, tanpa membe- 
dakan antara mukmin dan kafir serta tanpa membedakan an- 
tara hewan yang jinak dan liar.” Kasih sayang dalam hadis ini 
mencakup perjanjian perdamaian, menyantuni orang-orang 
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lemah, tenggang rasa, dan tidak saling melukai. Tidak cukup 
itu saja, Rasulullah bahkan mengancam, “Barang siapa tidak 
mengasihi sesama, maka dia tidak akan disayangi.” 

Islam adalah agama damai, bukan agama pedang. Hal ini 
menurut Abd al-Basit dapat dibuktikan melalui surat-surat 
Rasulullah kepada para raja pada waktu itu, antara lain surat 
kepada Heraclius, Raja Romawi: 


“Dengan menyebut nama Allah Yang Maha Pengasih lagi Maha 
Penyayang. Dari Muhammad utusan Allah untuk Heraclius, 
Kaisar Romawi yang agung. Salam bagi siapa saja yang mengi- 
kuti petunjuk. Selain dari pada itu, sesungguhnya aku menga- 
jak Anda untuk memeluk Islam. Masuklah ke dalam Islam, maka 
Anda akan selamat: dan peluklah agama Islam, maka Allah 
memberikan pahala dua kali: dan jika Anda berpaling, maka 
Anda akan menanggung dosa orang Romawi. 'Katakanlah: Hai 
Ahli Kitab, marilah (berpegang) kepada suatu kalimat (keteta- 
pan) yang tidak ada perselisihan antara kami dan kamu, bahwa 
tidak kita sembah kecuali Allah dan tidak kita persekutukan Dia 
dengan sesuatu pun dan tidak (pula) sebagian kita menjadikan 
sebagian yang lain sebagai Tuhan selain Allah. Jika mereka ber- 
paling, maka katakanlah kepada mereka: Saksikanlah, bahwa 
kami adalah orang-orang yang berserah diri (kepada Allah) 
(OS Ali "Imran (31: 64)" 


Dari surat tersebut, dapat diambil pelajaran bahwa dak- 
wah dengan cara-cara damai dan lembut adalah karakter da- 
kwah Nabi. Jika Heraclius bersedia memeluk Islam, maka dia 
dijanjikan akan mendapat pahala yang berlipat, namun jika 
menolak maka ancamannya adalah dosa, bukan ancaman 
diteror dengan pedang. Dengan demikian, maka salah besar 
apabila kalangan Barat menuduh Nabi sebagai penebar teror.” 
Kelembutan dan kesantunan dakwah Nabi berdasarkan pada 


firman Allah, “Serulah (manusia) kepada jalan Tuhan-mu den- 
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gan hikmah dan pelajaran yang baik dan bantahlah mereka 
dengan cara yang baik: (OS Al-Nahl (16): 125). “Maka dise- 
babkan rahmat dari Allah-lah kamu berlaku lemah lembut ter- 
hadap mereka. Sekiranya kamu bersikap keras lagi berhati kasar 
tentulah mereka menjauhkan diri dari sekelilingmu. Karena itu 
maafkanlah mereka, mohonkanlah ampun bagi mereka, dan 
bermusyawarahlah dengan mereka dalam urusan itu” (OS Ali 
Imran (3): 159). 

Dakwah secara santun pun menjadi ciri khas para saha- 
bat. Dalam sebuah riwayat, diceritakan bahwa Nabi mengutus 
Muadz bin Jabal ke Yaman dan bersabda: “Ajaklah mereka 
dengan hal-hal yang mudah. Janganlah memberatkan mereka. 
Berilah mereka kabar gembira dan jangan membuat mereka lari 
ketakutan.”S Ajaran cinta damai ini tentu sangat bertentangan 
dengan tindakan-tindakan kekerasan kaum radikal. 


Kekerasan Terhadap Kaum Kristiani 

Pengeboman gereja yang sering dilakukan oleh para tero- 
ris ketika hari Natal sama sekali tidak mencerminkan ajaran 
Rasulullah Saw. Dalam sebuah surat kepada komunitas Kristen 


Najran, Nabi bersabda: 


“Bagi Kristen Najran dan sekitarnya, Allah dan Rasul-Nya mem- 
berikan jaminan untuk harta, tanah, agama, keluarga, dan tem- 
pat ibadah mereka. Semua yang ada di tangan mereka, baik 
sedikit maupun banyak, berada dalam jaminan keamanan. 
Keuskupan dan pendeta tidak boleh diganggu.” 


Berdasarkan kebijakan Rasul ini, maka kalangan radi- 
kal yang menghalalkan segala cara untuk merusak gereja dan 
mengganggu kebebasan beribadah pantas dikecam karena telah 
menodai ajaran Islam yang damai. Toleransi Islam tidak terba- 
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tas pada pemberian hak kepada non-Muslim untuk beribadah 
di tempat ibadah mereka, tetapi lebih dari itu Rasulullah Saw. 
bahkan mempersilakan rombongan Kristen Najran melak- 
sanakan ibadah di Masjid Nabawi. Ibn Gayyim memberikan 
komentar bahwa “dalam kisah tersebut terdapat petunjuk di- 
perbolehkannya non-Muslim beribadah di masjid-masjidnya 
kaum Muslimin”. Akhlak mulia Nabi yang lemah lembut ke- 
pada kaum Kristiani ini tentu sangat berpunggungan dengan 
perilaku kelompok-kelompok Muslim radikal di Indonesia 
yang belakangan ini sering mendiskriminasikan umat Kristiani 
dengan mengusir mereka dari gerejanya. 

Toleransi Islam terhadap umat Kristiani juga dapat kita li- 
hat ketika pasukan Islam menguasai Yerusalem yang di dalam- 
nya terdapat Baitul Magdis dan gereja al-Oiyamah (Church 
of the Holy Sepulchre, yang diyakini sebagai tempat bangkit- 
nya Yesus—ed.). Semuanya dijaga dan dilindungi oleh kaum 
Muslimin, pasukan Romawi Byzantium yang telah menyerah 
dan orang Kristen lainnya diperlakukan dengan baik. Uskup 
Agung Severinus pada saat itu memohon kehadiran Umar bin 
Khattab agar datang langsung ke Palestina untuk melakukan 
penandatanganan perjanjian damai di daerah Jabiyah. Surat 
perdamaian itu secara eksplisit memberikan perlindungan ter- 
hadap gereja dan kebebasan beragama: 


“Bismillahirrahmanirrahim. Inilah jaminan keamanan yang 
diberikan oleh hamba Allah, Umar Amir al Mu'minin, kepada 
penduduk Iliya: Saya memberikan jaminan keamanan bagi jiwa 
raga dan harta benda mereka, gereja-gereja serta tiang-tiang 
salib mereka, orang-orang yang sakit maupun yang sehat, dan 
seluruh tradisi kepercayaan mereka. Gereja-gereja mereka tidak 
akan diduduki atau dihancurkan dan tidak akan dikurangi atau- 
pun diubah. Tidak akan dirampas salib maupun harta benda 
mereka, walaupun hanya sedikit. Mereka tidak akan dimusuhi 
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karena keyakinan agamanya, dan tidak akan diganggu atau di- 
ancam seorang pun dari mereka: 


Perlindungan terhadap jiwa non-Muslim merupakan 
salah satu ajaran Islam. Rasulullah bersabda: “Barang siapa 
membunuh non-Muslim yang dijamin keselamatannya (dzim- 
mi) maka dia tidak akan mencium wangi surga.” Harga diri 
dan nama baik non-Muslim pun mendapatkan perlindungan 
dalam Islam. Buktinya Ibn Hibban dalam kitab Shahih-nya 
menulis bab tentang “Kewajiban masuk neraka bagi orang 
yang memperdengarkan kalimat buruk yang dibenci oleh 
Yahudi dan Nasrani”. Al-Garafi (w. 684), seorang pakar figih, 
menegaskan bahwa “Seseorang yang melukai non-Muslim wa- 
laupun hanya dengan satu perkataan, maka dia telah menyia- 
nyiakan jaminan keamanan yang telah diberikan oleh Allah, 
Rasulullah, dan Islam.” 

Dalam Islam, melukai non-Muslim sama halnya dengan 
melukai Muslim. Ibn al-Abidin (w. 1306 H), fugaha mazhab 
Hanafiyah, berkata bahwa “Non-Muslim memiliki hak seperti 
kita (Muslim). Ketika kita diharamkan menggunjing sesama 
Muslim, maka kita juga diharamkan menggunjing non-Mus- 
lim. Bahkan, menggunjing non-Muslim dosanya lebih besar.” 
Abu Bakar dan Umar bin Khattab menjatuhkan denda ke- 
pada orang yang membunuh non-Muslim yang setara dengan 
denda bagi pembunuh orang Muslim. Sabda Nabi dan kebi- 
jakan para sahabat ini dinilai oleh Abd al-Basit sebagai indikasi 
bahwa kedudukan sosial dan kehormatan non-Muslim setara 
dengan Muslim. Kesetaraan denda ini merupakan pendapat 
figih egaliter yang dianut oleh Sufyan al-Sauri (w. 191 H) dan 
Jugaha Kufah." 


Toleransi dan Kesetaraan 

Egalitarianisme Muslim dan 
non-Muslim dalam masalah 
zakat tampaknya merupakan 
bagian dari cermin toler- 
ansi Islam. Ibn Abbas, Abu 
Hurayrah, al-Tsauri, Abi 


“Non-Muslim memiliki hak 
seperti kita (Muslim). Ke- 
tika kita diharamkan meng- 
gunjing sesama Muslim, 
maka kita juga diharamkan 
menggunjing non-Muslim. 
Bahkan, menggunjing non- 
Muslim dosanya lebih be- 
sar." 

-Ibn al-Abidin 


Ishag, dan Abi Maysarah 


meriwayatkan sebuah kisah 


(w. 1306 H), 
fugaha mazhab Hanafiyah 


yang menunjukkan hukum 
diperbolehkannya — mem- 
bagikan zakat fitrah kepada non-Muslim. Said bin Jubayr 
dan “Atha, ketika menafsirkan ayat “Dan mereka memberikan 
makanan yang disukainya kepada orang miskin, anak yatim, dan 
orang yang ditawan.” (OS Al-Insan (76): 8), menegaskan bah- 
wa anjuran menyantuni tidak terbatas kepada sesama Muslim 
tetapi juga kepada non-Muslim yang mengalami kesulitan 
ekonomi." Semua riwayat ini sekali lagi membuktikan bahwa 
Islam mendorong terciptanya keharmonisan dan koeksistensi 
dalam masyarakat yang plural. Islam lebih memprioritaskan 
pemerataan kesejahteraan ekonomi dengan mendorong terwu- 
judnya solidaritas sosial tanpa memandang agama. Islam tidak 
menyukai individualisme dan sebaliknya justru sangat men- 
ganjurkan tolong-menolong antar sesama manusia sembari 
mengesampingkan primordialisme doktrin agamanya. 
Toleransi Islam terhadap non-Muslim tecermin pula 
dalam masalah mengucapkan salam. Dalam khazanah Islam, 
para ulama memperdebatkan hukum mengucapkan salam 
kepada non-Muslim. Ulama yang eksklusif mengharamkan- 
nya, sedangkan ulama yang inklusif memperbolehkannya. Al- 
salamu alaykum adalah doa keselamatan, tetapi suatu hari be- 
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berapa orang Yahudi memelesetkan kata salam saat mendatangi 
Nabi. Mereka berkata al-sammu alaykum yang artinya adalah 
“kematian bagimu”. Ketika mendengar kata yang tidak sopan 
itu, Aisyah spontan membalas dengan ucapan waalaykum al- 
samm wa la'nat (kematian dan laknat bagi kalian). Namun, 
Nabi langsung menegur “Aisyah, “Sopanlah Aisyah, karena 
sesungguhnya Allah menyukai keramahan dalam semua hal.” 
Aisyah lalu bertanya kepada beliau, “Wahai Rasulullah apakah 
engkau tidak mendengar apa yang diucapkan oleh mereka?” 
Rasulullah menjawab, “Ya aku mendengar dan mengucapkan 
wa'alaykum (dan bagi kalian)” Hadis ini menunjukkan kes- 
opanan Nabi kepada pemeluk agama lain." 

Sejalan dengan hal itu, Abi Umamah al-Bahili (w. 81 
H) mengaku tak segan-segan mengucapkan salam kepada se- 
tiap orang yang dia temui tanpa memedulikan agamanya. 
Tindakannya yang toleran ini didasari sebuah sabda Rasul: 
“Sesungguhnya Allah menjadikan salam sebagai penghormatan 
kepada umat Islam dan jaminan keamanan kepada non-Muslim.” 
Ibn Abbas menganjurkan kita agar menjawab salam dari Yahudi, 
Nasrani, dan Majusi dengan alasan Allah telah berfirman: “Jika 
engkau dihormati maka balaslah dengan penghormatan yang leb- 
ih bagus. (OS Al-Nisa (4): 86)” Ibn Abbas bahkan menyatakan, 
“Andaikan saja Firaun masih hidup dan mengucapkan kepa- 
daku kata-kata “Semoga Allah memberkahimu', maka aku akan 
menjawab “Semoga Allah juga memberkahimu.” Al-Tsauri dan 
Abd al-Razzag bahkan memiliki kebiasaan bersalaman dengan 
orang Yahudi dan Nasrani apabila bertemu di jalan. Riwayat 
ini menunjukkan bahwa semangat toleransi juga merupakan 
akhlak para sahabat dan ulama periode awal. 

Abd al-Basit melihat Islam sebagai agama inklusif yang 
memperbolehkan umatnya belajar kepada non-Muslim, sep- 
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erti kisah para pemuda Anshar yang diizinkan belajar tulis- 
menulis kepada orang-orang Yahudi. Fakta ini cukup akurat 
karena diriwayatkan oleh sahabat otoritatif seperti Ibn Abbas 
dan Zayd bin Tsabit (w. 45 H). Selain itu, Rasulullah mendo- 
rong umat Islam agar berbuat baik kepada tetangga meskipun 
beragama lain, seperti yang ditegaskan dalam riwayat Abdullah 
bin Amru, Asma bint Abi Bakar, Abi Thalab al-Husyni, dan 
lain-lain. Anas meriwayatkan bahwa Rasulullah mengunjun- 
gi pemuda Yahudi yang sedang sakit. Ath2' bin al-Munkadir 
meriwayatkan bahwa Abu Darda menjenguk tetangga Yahudi 
yang sakit. 

Kemudian, apabila ada pemeluk Yahudi dan Nasrani yang 
meninggal dunia, maka umat Muslim dianjurkan melayat 
dan ikut berkabung. Anjuran itu diriwayatkan oleh Abd al- 
Razzag dari Ibn Jurayj dan al-Tsauri. Ma'mar bahkan berkata, 
“Andaikan ada orang Yahudi atau Nasrani yang meninggal 
dunia dan tidak ada saudara seimannya yang peduli, maka 
aku akan mengurusi pemakamannya.” Penghormatan kepada 
jenazah non-Muslim pernah dicontohkan oleh Nabi sendiri. 
Diriwayatkan dari Jabir bin “Abdillah bahwa suatu hari ada jen- 
azah Yahudi yang diusung menuju pemakaman dan lewat di 
depan Nabi. Nabi kemudian berdiri menghormati jenazah itu. 
Spontan Jabir bin Abdillah menginformasikan kepada Nabi 
bahwa jenazah tersebut adalah orang Yahudi. Rasul langsung 
bersabda, “Jika engkau melihat jenazah maka berdirilah.” Sabda 
Nabi ini dipahami sebagai anjuran menghormati jenazah se- 
cara umum tanpa membedakan agamanya." 


Jihad dan Kebebasan Berkeyakinan 
Wacana toleransi Islam selalu berbenturan dengan isu-isu 
seputar jihad dan terorisme. Abd al-Basit berpendapat bahwa 
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jihad tidak seperti yang dituduhkan oleh sebagian kalangan 
sebagai terorisme. Islam sejatinya lebih memprioritaskan da- 
kwah secara damai, sementara jihad bukanlah perang ofensif 
kepada non-Muslim. Jihad dalam Islam bukanlah tindakan 
brutal karena ada peraturan-peraturan yang melarang mem- 
bunuh perempuan, anak-anak, dan pemuka agama lain. Islam 
secara tegas melarang umat Islam mengingkari perjanjian den- 
gan non-Muslim. Jihad tidak disyariatkan untuk memaksakan 
keyakinan kepada non-Muslim, sebab OS Al-Bagarah (2): 256 
dengan tegas menyatakan “Tidak ada paksaan dalam agama”. 
Ayat ini turun dalam konteks historis untuk merespons sikap 
kaum Muslimin dari Bani al-Nadhir yang hendak memak- 
sakan Islam kepada anak-anak Yahudi. Bani Nadhir adalah 
suku Yahudi, kemudian ada sebagian dari mereka yang masuk 
Islam lalu berniat memaksakan agama Islam kepada anak-anak 
mereka. Lalu, turunlah ayat "Tidak ada paksaan dalam agama” 
untuk mengkritik tindakan intoleran mereka itu. 

Prinsip kebebasan beragama ini terus dijaga dalam perkem- 
bangan sejarah Islam klasik di mana orang-orang Yahudi dan 
Nasrani dipersilakan menjalankan keyakinan mereka masing- 
masing tanpa ada gangguan dari umat Islam. Kebebasan keya- 
kinan (hurriyah al-agidah) adalah hak yang dijamin dalam 
Islam, karena Nabi pun memberikan kebebasan kepada pen- 
ganut Kristen Najran dan melarang perusakan gereja. Abd 
al-Basit menyatakan bahwa prinsip ini bukanlah sesuatu yang 
semu tapi telah mengakar dalam kesadaran kaum Muslimin. 
Buktinya, hingga hari ini kita dapat melihat keberadaan ban- 
yak gereja dan sinagog yang masih kukuh berdiri di kawasan- 
kawasan Islam di Timur Tengah. Hal ini merupakan bukti tol- 
eransi Islam." 

Dalam konteks global, hubungan internasional dalam 
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Islam dibangun berdasarkan prinsip saling mengenal dan kerja 
sama dalam rangka mewujudkan perdamaian dan pembangu- 
nan peradaban yang lebih makmur. Hal ini berdasarkan firman 
Allah dalam OS Al-Hujurat (49): 13 dan OS Al-MF'idah| 5): 
2. Hubungan internasional Islam dalam sejarahnya dimulai 
sejak Rasulullah menyarankan delapan puluh sahabat un- 
tuk hijrah ke Etiopia guna meminta perlindungan dari Raja 
Habsyah yang menganut Nasrani. Perlindungan itu sangat 
dibutuhkan oleh kaum Muslimin di tengah-tengah teror yang 
dilancarkan oleh para pemuka Ouraisy. Rasulullah senantiasa 
memprioritaskan perdamaian regional maupun internasional. 
Di Madinah, misalnya, Rasulullah berinisiatif membangun ke- 
sepakatan perdamaian dengan suku-suku Yahudi. 

Dalam interaksi antara umat Muslim dengan Ouraisy pun 
selalu diupayakan jalur perdamaian. Hal ini dapat dilihat dari 
perjanjian Hudaybiyah di mana Nabi menyepakati perdamaian 
dengan kaum Musyrikin Makkah. Sayangnya, perjanjian itu 
dikhianati oleh pihak Musyrikin Makkah dengan menyerang 
kaum Muslimin. Berkaitan dengan umat Nasrani, Nabi juga 
membuat perjanjian damai dengan komunitas Najran. Semua 
data historis ini menunjukkan bahwa prinsip fundamental 
hubungan internasional dalam Islam adalah perdamaian, bu- 
kan perang. 


Benarkah Wahabi Intoleran? 

Selain melacak sumber-sumber toleransi inter-religius dalam 
Al-Ouran dan hadis, Abd al-Basit—dalam karyanya yang ber- 
judul Baraah Da'wah al-Syaikh Muhammad bin Abd al-Wa- 
hab min Tuhmah Ghulwi al-Takfir (Bebasnya Dakwah Syaikh 
Muhammad bin Abd al-Wahab dari Tuduhan Pengafiran 
Ekstrem)—berupaya menangkal tuduhan bahwa Wahabi 


Ibn Abbas menganjurkan kita 
agar menjawab salam dari Ya- 
hudi, Nasrani, dan Majusi den- 
gan alasan Allah telah berfirman: 
“Jika engkau dihormati maka 
balaslah dengan penghormatan 
yang lebih bagus” (OS Al-Nisa' 
M1: 86). Ibn Abbas bahkan me- 
nyatakan, "Andaikan saja Fir'aun 
masih hidup dan mengucapkan 
kepadaku kata-kata 'Semoga Al- 
lah memberkahimu', maka aku 
akan menjawab 'Semoga Allah 


" 


juga memberkahimu'. 


adalah sumber terorisme 
dan intoleransi kare- 
na mengajarkan takfir 
(pengafiran — terhadap 
kelompok lain). Abd al- 
Basit berapologi bahwa 
Muhammad bin Abd 
alWahab tidak per- 
nah mengajarkan tak- 
fir. Dia menyayangkan 
tuduhan-tuduhan yang 
dialamatkan kepada 
Muhamamd bin Abd al- 


Wahab bahwa dia mengafirkan orang-orang yang tak mengi- 


kuti ajarannya. Tuduhan itu marak sekali sejak kemunculan 


gerakan revivalisme Wahabi. Tuduhan itu tak pelak ditentang 
oleh Muhammad bin Abd al-Wahab sendiri melalui surat-su- 
ratnya. Awalnya, dia menulis surat untuk penduduk @ashim 


guna menyanggah tuduhan Ibn Sahim. Muhammad bin Abd 


al- Wahab menulis, 


“Demi Allah, Allah mengetahui bahwa lelaki itu (Ibn Sahim) 
telah menuduhku sembarangan. Di antara tuduhannya adalah 
aku mengafirkan orang-orang yang hidup setelah abad ke-6, 
orang-orang yang ber-tawasul kepada orang-orang saleh, dan 
mengafirkan Imam al-Bushayri. Jawabanku atas tuduhan itu 
adalah 'Mahasuci Allah sesungguhnya semua itu adalah tudu- 


han yang amat besar'”"16 


Tuduhan kepada Muhammad bin Abd al-Wahab semakin 


masif sehingga dia menulis surat yang isinya hampir sama ke- 


pada para pemuka agama di Madinah, Yaman, dan lain-lain. 


Dalam salah satu suratnya, Muhammad bin Abd Al-Wahab 


Islam Rahmatan li al-Alamin Versi Wahabi 263 


menegaskan bahwa dia hanya mengafirkan orang-orang musy- 
rik yang menolak ketuhanan Allah (ilahiyyah). Abd al-Basit 
akhirnya menyimpulkan bahwa ajaran Wahabi yang autentik 
sejatinya tidak terjerumus dalam sikap-sikap mudah mengafir- 
kan. Dengan demikian, Abd al-Basit hendak mengingatkan 
bahwa urgensi toleransi tidak hanya berlaku dalam konteks 
interaksi Muslim dan non-Muslim, tetapi juga dalam konteks 
interaksi lintas sekte antara Wahabi dan non-Wahabi.I) 


s1 


aman LS 


Fundamentalisme 
Islam dalam 
Tafsir Haraki 


Kritik Atas Pemikiran Radikal Sayyid @Gutb 


W Bagaimana menanggapi pemikiran Sayyid @utb yang 
mengkafirkan sistem demokrasi dan para penganut prin- 


sip kedaulatan rakyat? 


266 


“Dunia saat ini hidup di dalam jahiliah modern yang berdiri di atas 
prinsip memusuhi otoritas Tuhan di bumi, khususnya kedaulatan-Nya. 
Jahiliah modern bersandar pada kedaulatan manusia, lalu sebagian 
orang menuhankan sebagian yang lainnya." 

ISayyid GutbJ! 


AL-OURAN sebagai sebuah mukjizat yang berupa teks berpo- 
tensi ditafsirkan secara beragam. Dalam sejarah perkembangan 
tafsir Al-Ouran, acap muncul penafsir-penafsir yang memelint- 
ir teks Al-Guran guna menjustifikasi kepentingan politis dan 
ideologis. Penafsiran atas Al-Ouran rawan dipolitisasi karena, 
menurut Ali bin Abi Thalib, “Al-Guran merupakan 'teks mati' 
di antara dua sampul yang tak mampu mengekspresikan mak- 
na kecuali ditafsirkan oleh para penafsir.”? Senada dengan Ali 
bin Abi Thalib, Peter Werenfels menyatakan, “Setiap orang 
dapat mencari justifikasi ideologisnya dalam Kitab Suci, dan 
setiap orang pasti akan menemukan apa yang dicari.” 

Dua pernyataan tersebut barangkali merupakan ekspresi 
kekecewaan atas munculnya penafsiran-penafsiran politis- 
ideologis yang reduktif dan subjektif. Dikatakan reduktif 
dan subjektif sebab, seperti dikatakan Adonis, “Pembacaan 
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ideologis menuntut upaya-upaya mendapatkan kuasa dalam 
rangka menggeneralisasi kebenaran-kebenaran pembacaan. 
Teks agama akhirnya menjadi arena peperangan penafsiran 
dan peperangan kekuasaan. Artinya, pembacaan ideologis ber- 
peran mengubah teks-teks keagamaan menjadi sarana untuk 
mendominasi.” 

Fenomena politisasi tafsir tidak hanya terjadi di dalam 
sekte-sekte politik klasik seperti Syiah, Khawarij, dan Sunni, 
tetapi juga ada dalam penafsiran para aktivis Islam pergerakan 
(slam haraki) di dunia modern. Salah satu tafsir Al-Guran yang 
beraliran haraki adalah Tafsir fi Dzilal al-Guran karya Sayyid 
Outb. Pada Minggu, 9 Agustus 2009, Yusuf al-@Garadhawi 
melalui situs resminya mengeluarkan pernyataan bahwa karya- 
karya Sayyid Outb yang ditulis pada periode belakangan, tak 
terkecuali Tafir fi Dzilal al-duran, merupakan karya radikal 
dan galak yang harus ikut bertanggung jawab atas merebaknya 
Islam garis keras akhir-akhir ini. 


Biografi 

Sayyid @utb dikenal sebagai ideolog organisasi Ikhwanul 
Muslimin. Sayyid @utb lahir di Desa Asyut Mesir pada 1906 
M. Pada 1929, seperti halnya jenjang pendidikan yang per- 
nah ditempuh oleh Rasyid Ridha dan Hasan al-Banna, Sayyid 
Outb masuk kuliah di Dar al-Ulum dan berhasil menyabet 
gelar sarjana muda pada 1933. Pada 1940-an, Sayyid Gutb 
mendapat tugas belajar ke Amerika Serikat selama dua tahun 
dan membagi waktu studinya antara Wilson's Teacher's College 
di Washington, Greeley College di Colorado, dan Stanford 
University di California. Dia sempat mengunjungi kota-kota 
di Amerika Serikat serta sempat berkunjung ke Inggris, Swiss, 
dan Italia. 


..dalam sejarah Islam, ke- 
daulatan Tuhan secara lang- 
sung hanya terjadi pada 


Kunjungannya ke 


pemerintahan — Rasulullah, 
di mana segala kebijakan 
Rasul senantiasa dikawal 
oleh petunjuk wahyu 
Pasca pemerintahan Rasul, 
kebijakan pemerintah Islam 
tidak dikawal lagi oleh wa- 
hyu verbal, melainkan hanya 
berdasarkan “pemahaman 
atas wahyu". 


Amerika dan Eropa meru- 
pakan titik balik dalam 
kehidupannya, yang men- 
gubahnya dari seorang pen- 
gagum Barat menjadi peng- 
kritik Barat. John L. Esposito 
menulis bahwa pengalaman 
Sayyid Outb di Amerika 
mengekspresikan culture 
shock yang membuatnya se- 
makin religius dan yakin akan kemerosotan moral orang Barat. 
Dia kaget melihat materialisme, kebebasan seksual, penyalah- 
gunaan alkohol, dan rasisme yang dialaminya. Keberadaan 
Sayyid @utb di Amerika bersamaan dengan pendirian negara 
Israel yang didukung PBB dan awal Perang Dingin antara 
Amerika dan Uni Soviet, di mana Mesir yang pada saat itu dip- 
impin Naseer bersekutu dengan Uni Soviet dan nasionalisme 
sekuler, sebuah persekutuan yang menjauhkan Mesir dari pros- 
pek pendirian negara Islam. Selain itu, Sayyid Gutb merasakan 
pelecehan terhadap orang-orang Arab dan kaum Muslimin di 
Amerika. Pada saat bersamaan, Sayyid Outb terpukul dengan 
ter$bunuhnya Hasan al-Banna. Semua faktor ini mendorong- 
nya pulang ke Mesir pada 1951 dan segera bergabung dengan 
Ikhwan al-Muslimin.$ 

Pada Juli 1954, dia menjadi pemimpin redaksi harian 
Ikhwanul Muslimin. Tetapi, baru dua bulan usianya, harian itu 
ditutup atas perintah Gamal Abdel Nasser karena mengecam 
pemerintah atas penjanjian Mesir-Inggris 7 Juli 1954. Sekitar 
Mei 1955, Sayyid Outb ditahan setelah organisasi itu dilarang 
oleh Gamal Abdel Nasser dengan tuduhan berkomplot dengan 
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kelompok radikal yang berupaya membunuh Naseer. Pada 13 
Juli 1955, Pengadilan Rakyat menghukumnya 15 tahun den- 
gan kerja berat. Dia dibebaskan pada 1964 atas permintaan 
Abdul Salam Arif, presiden Irak, yang mengadakan kunjungan 
ke Mesir. Akan tetapi, baru setahun menghirup udara kebe- 
basan, dia kembali dijebloskan ke penjara bersama tiga orang 
saudaranya: Muhammad @utb, Hamidah, dan Aminah: juga 
ikut serta ditahan kira-kira 20.000 orang lainnya, di antaranya 
700 wanita. 

Sayyid Outb semakin radikal dan militan setelah me- 
nyaksikan pembantaian aparat Mesir terhadap dua puluh 
lima aktivis Ikhwanul Muslimin, sebuah pengalaman yang 
meneguhkan keyakinannya bahwa pemerintahan Mesir me- 
mang tidak Islami dan jahiliahs oleh karena itu, harus digul- 
ingkan. Akhirnya, Sayyid Outb bersama dua orang temannya 
menjalani hukuman mati dengan digantung pada 29 Agustus 
1966. Pemerintah Mesir berdalih bahwa pemikiran Sayyid 
Outb yang sangat radikal dan reaksioner adalah pemikiran 
yang sangat berbahaya.” 

Sayyid Outb aktif menulis artikel-artikel di surat kabar 
al-Ahram, al-Risalah, dan al-Tsagafah. Dia pun dikenal se- 
bagai penulis prolifik yang telah menghasilkan buku-buku 
seperti dl-Nagd al-Adabi: Usuluhu wa Minhajuhu, al- Adalah 
al-ljtima'iyyah fi aslam: al-Tashwir al-Fanni Ff al-Guran, 
Masyahid al-Oiyamat fi a-Ouran: Maalim f Tarigs dan fi 
Dzilal al-Guran. Dari berbagai karyanya, Tafsir fi Dzilal al- 
Ouran merupakan karya yang dianggap kanonikal menurut 
para aktivis gerakan radikal. Tafsir itu telah dijadikan sebagai 
texte-icone (al-nas al-rumzi) dan rujukan otoritatif bagi aktivis- 
aktivis gerakan militan. Pemikiran-pemikiran radikal Sayyid 
Outb telah menjadi pedoman wajib bagi gerakan-gerakan mil- 
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itan yang oleh Olivia Kareh disebut dengan istilah Gutbistes 
(al-Outbiyun). Bahkan, John L. Esposito secara eksplisit me- 
nyatakan bahwa Sayyid Outb adalah godfather dan martir ra- 
dikalisme Islam modern yang sangat memengaruhi pemikiran 
militan Osama bin Laden.” 

Pengaruh pemikiran haraki Sayyid Outb tidak hanya se- 
batas di Mesir tetapi telah sampai ke Turki, Iran, Afghanistan, 
Pakistan, India, dan Indonesia. Pengaruh besar pemikiran 
Sayyid Outb terhadap berkembangnya Islam garis keras men- 
dorong Karen Armstrong menganggap Sayyid Outb sebagai 
pendiri fundamentalisme dan radikalisme Sunni. Citra buruk 
yang ditujukan kepada Sayyid Gutb semakin diperkuat oleh 
media massa Barat. Seorang kolomnis Amerika, Paul Berman, 
dalam New York Times Magazine, menobatkan Sayyid Gutb 
sebagai filsuf teroris Islam.' 


Tafsir Radikal dan Kritik Terhadapnya 

Dari seting sosiohistoris ini, Tapir sd Dzilal al-Guran dini- 
lai sebagai karya yang diproyeksikan untuk melawan sistem 
pemerintahan dan isme-isme yang dinilai kafir. Meminjam is- 
tilah J. Jonsen dan Edmonde Robet, Tafsir fi Dzilal al-Gur'an 
merupakan “commentaire apologetigue” (tafir difai)." Namun, 
Yusuf al-Garadhawi dan Olivia menilai Tafsir fi Dzilal al- 
Our'an layak bertanggung jawab atas fenomena radikalisme 
dan terorisme yang muncul di Mesir, khususnya di bawah slo- 
gan “al-takfir wa al-jihad (pengafiran dan jihad melawan indi- 
vidu, sistem, dan isme-isme yang dianggap kafir) yang sering 
didengungkan oleh Gutbistes sejak tahun 1974. Tafsir tersebut 
mengandung pemikiran-pemikiran militan melawan sistem 
politik yang dianggap menyeleweng, terutama rezim Naseer 
yang represif. Kondisi psikologis Sayyid Outb dalam penjara 
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dan keterpengaruhannya oleh pemikiran al-Maududi sangat 
memengaruhi corak pemikiran Sayyid Outb. Dalam penja- 
ra, dia merasa bahwa pemerintahan Nasser tengah berusaha 
menyisihkan agama sehingga pantas dituding sebagai jahiliah 
yang harus dimusuhi. Walaupun Nasser secara lahiriah men- 
gakui Islam, kata-kata dan tindakannya membuktikan bahwa 
dia sebenarnya telah murtad. Orang Muslim wajib menggul- 
ingkan pemerintahan seperti itu, kata Sayyid Outb. 

Dalam rangka menghadapi pemerintahan Nasser dan 
jahiliah modern, Sayyid @utb merekonstruksi sejarah 
Muhammad Saw. untuk membangun ideologi radikal guna 
memobilisasi massa yang berdedikasi pada jihad untuk meng- 
hantam arus sekularisme, materialisme, kapitalisme, sosial- 
isme, demokrasi, dan paham-paham lain yang dia anggap kafir 
dan berhala (thaghut). Dalam menafsirkan Al-Guran, Sayyid 
Outb menggunakan pendekatan sejarah untuk mencari inspi- 
rasi dari gerakan politik pada periode Makkah dan Madinah 
dan peran Al-Guran dalam merespons aktivitas politik pada 
masa itu. Olivia pun mencatat bahwa Sayyid Outb menolak 
karya-karya klasik yang berbau filsafat Yunani yang dinilai kaf- 
ir. Gutb tampaknya juga menjauhi tafsir-tafsir karya Tantawi 
Jauhari, Jamaluddin al-Gasimi, al-Maraghi, Muhammad 
Ahmad Khalafullah, dan penganut madrasah rasional Abduh 
yang dituduh kebarat-baratan.' 

Yusuf al-Garadhawi, sebagai tokoh Ikhwan Muslimin, 
sangat memprihatinkan pemikiran-pemikiran radikal Sayyid 
Outb. Radikalisme @utb kelewat ekstrem, sebab tanpa ragu 
mengafirkan umat Islam saat ini yang dituduh menganut 
sistem sosial Jahiliah modern. Untuk mengkritiknya, Yusuf al- 
Oaradhawi menulis Sayyid Outb Yukaffiru Muslim al-Yauma 
yang di dalamnya dia menegaskan bahwa pemikiran Sayyid 
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Outb bukanlah representasi ajaran Ikhwan Muslimin dan 
pendirinya, yakni Hasan al-Banna. 

Sayyid @utb membagi masyarakat Islam secara diametris 
menjadi dua golongan. Penggolongan minna (in group) un- 
tuk mengidentifikasi bagian kelompoknya dan minhum (out 
group) bagi kelompok lawan. Dalam konteks ini, Sayyid @utb 
senantiasa mempertentangkan antara identitas Islam versus 
jahiliah, iman versus kafir, benar versus salah, baik versus bu- 
ruk, kedaulatan Tuhan versus kedaulatan manusia, Allah ver- 
sus berhala (thaghut), metode Ilahi versus metode setan, dan 
seterusnya. Masing-masing saling kontradiktif dan tidak ada 
posisi tengah-tengah. Sayyid Outb memosisikan dirinya dan 
Ikhwan al-Muslimin sebagai kelompok Islam, iman, benar, 
baik, penganut metode Ilahi, dan berdaulat semata-mata ke- 
pada Tuhan di bawah naungan Khilafah Islamiyyah, sementara 
orang-orang di luar kelompoknya adalah jahiliah, kafir, salah, 
buruk, #haghut, penganut metode setan, dan berdaulat kepada 
manusia di bawah sistem demokrasi. 

Sayyid Outb memandang dunia ini hanya diisi oleh dua 
kekuatan: kekuatan baik dan jahat. Kekuatan baik adalah pen- 
dukung partai Allah, sementara kekuatan buruk adalah pendu- 
kung partai setan. Tak ada posisi pertengahan. Dengan hitam- 
putih, dunia dibagi menjadi negara Islam (dar al-Islam) dan 
negara peperangan (dar al-harb). Jihad harus digalakkan untuk 
memerangi pemerintahan despotis yang anti-Islam dan neo- 
kolonialisme Barat. Sayyid Gutb memandang Barat sebagai 
musuh historis Islam seperti yang terjadi pada Perang Salib, 
kolonialisme Eropa, dan Perang Dingin. 

Hassan Hanafi melancarkan kritik tajam terhadap pan- 
dangan hitam-putih Sayyid @utb karena dinilai mengakibat- 
kan para pengikutnya merasa harus menyingkirkan kelompok 
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lain yang tak sepaham. Outbiyyun (kelompok @utb) dengan 
kekuatan ideologisnya merasa berkewajiban membasmi ke- 
lompok Muslim lain dan Barat yang diklaim jahil, kafir, salah, 
buruk, thaghut, dan penganut kedaulatan rakyat. Pemikiran 
seperti ini tidak akan menyelesaikan konflik dan tidak men- 
ciptakan ketenteraman. Yang muncul justru menguatnya kete- 
gangan internal antara umat Islam sekaligus hubungan ekster- 
nal antara Islam dan Barat. 

Ketika menafsirkan ayat “wa man lam yahkum bi ma anza- 
lallah jaulaika hum al-kafirun” yang artinya: “Barang siapa ti- 
dak memutuskan hukum berdasarkan apa yang telah diturunkan 
oleh Allah maka mereka kafir” (OS Mi'idah (51: 44), Sayyid 
Outb mengafirkan kedaulatan rakyat dalam sistem demokrasi. 
Dia berkata, 


“Sesungguhnya karakteristik paling khusus dari sifat keilahian 
Allah adalah konsep kedaulatan Allah (al-hakimiyyah lillah). 
Dan, seseorang yang membuat undang-undang bagi segenap 
kelompok manusia, maka dia telah mencoba menduduki posisi 
Tuhan. Rakyat yang mengikutinya adalah budak-budak pemer- 
intah dan bukan hamba Tuhan. Mereka terperangkap dalam 
agama pemerintah dan bukan dalam agama Allah...” Jahiliah 
bukanlah periode tertentu pada masa lalu, tetapi ia dapat 
mewujud pada masa kini jika karakteristiknya mewujud pada 
sebuah sistem pemerintahan yang kebijakannya dikembalikan 
kepada hawa nafsu manusia." “Individu, kelompok, atau suara 
mayoritas di parlemen yang membuat undang-undang adalah 
jahiliah"3 


Konsep kedaulatan Tuhan versus kedaulatan rakyat versi 
Sayyid Outb dipengaruhi oleh pemikiran al-Maududi dan be- 
rakar dari slogan klasik kaum Khawarij “la hakimiyata illallah” 
(tidak ada kedaulatan selain Allah). Kaum Khawarij meman- 
dang bahwa orang-orang Islam yang memutuskan persoalan 
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politik melalui perundingan dan tidak memihak pada Khawarij 
adalah musuh-musuh Islam yang mesti diperangi. Slogan terse- 
but muncul untuk mengafirkan perundingan antara Ali bin 
Abi Thalib dan Muawiyah. Slogan tersebut pada masa Dinasti 
Muawiyah dan Abbasiyah diintegrasikan dengan konsep teolo- 
gis predestinasi (jabariyah), kemudian digunakan untuk men- 
justifikasi otoritas kekuasaan yang despotis. Muawiyah bin Abi 
Sufyan (w. 680 M) berkata, “Bumi ini milik Allah, dan aku 
adalah Khalifah Allah. Apa pun yang aku ambil adalah milikku 
dan apa saja yang aku tinggalkan adalah milik rakyat.” Slogan 
predestinasi ini disalahgunakan untuk melegitimasi pengam- 
bilan uang rakyat. Pada era Dinasti Abbasiyah, Abu Jafar al- 
Manshur (w. 775 M) berkata, “Wahai orang-orang, kami telah 
menjadi pemimpin kalian dan kami akan mengatur kalian 
dengan hukum Allah. Aku adalah Khalifah Allah.” 

Kita dapat mencermati bahwa para khalifah telah men- 
daku dirinya sebagai wakil Tuhan, sehingga kebijakan-kebi- 
jakan mereka seakan-seakan adalah kebijakan Tuhan yang tak 
dapat diganggu gugat. Dengan demikian, terjadilah “sakral- 
isasi kekuasaan” di mana taat pada khalifah adalah taat kepada 
Tuhan. Kebijakan penguasa pun menjadi tanpa cacat (masum). 
Maka, barang siapa berani mengkritik khalifah, dia telah be- 
rani mengkritik Tuhan. Barang siapa menggulingkan khalifah, 
maka sama halnya dengan menggulingkan Tuhan. Inilah ben- 
tuk negara teokrasi. Menyikapi fenomena ini, De Santillana, 
dalam The Legacy of Islam, mengatakan, “Dinati Islam adalah 
negara pemerintahan Tuhan langsung. Tuhanlah yang me- 
mimpin negara tersebut dan senantiasa mengatur rakyatnya. 
Negara dalam Islam dipimpin oleh Tuhan, sampai-sampai 
pegawai lainnya adalah pegawai Tuhan.” 

Konsep kedaulatan Tuhan adalah ciri pemikiran kalan- 
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gan fundamentalis yang antidemokrasi. Selain Sayyid Gutb, 
Tagiyuddin Nabhani dan tokoh-tokoh Hizbut Tahrir lainnya 
juga mengusung pemikiran ini. Baginya, demokrasi adalah 
sistem kafir karena mengacu pada kedaulatan rakyat dan men- 
gabaikan kedaulatan Tuhan. Menurut hemat penulis, dalam 
sejarah Islam kedaulatan Tuhan secara langsung memang per- 
nah ada, tapi hanya terjadi pada pemerintahan Rasulullah, di 
mana segala kebijakan Rasul senantiasa dikawal oleh petunjuk 
wahyu. Jika Rasul salah dalam membuat kebijakan, maka be- 
liau langsung mendapat teguran dari wahyu. Namun, kawalan 
wahyu verbal telah berakhir seiring dengan wafatnya Rasul. 
Pasca pemerintahan Rasul, kebijakan pemerintah Islam tidak 
dikawal lagi oleh wahyu verbal, melainkan hanya berdasarkan 
“pemahaman atas wahyu”. 

Dengan demikian, otoritas legislasi telah berpindah ke- 
pada hak manusia dalam mengatur persoalan publik yang 
disebut dengan “ijtihad”. Ijtihad demi ijtihad terus bermun- 
culan dari hasil penafsiran para ahli hukum yang kemudian 
terkodifikasi dalam figih: sebuah disiplin keilmuan yang dalam 
sejarahnya dijadikan undang-undang Khilafah Islamiyah. 
Fakta ini menunjukkan 


bahwa undang-undang 


dalam Khilafah Islamiyah Otoritas yang dimiliki oleh 
MPR dan DPR tidak hendak 
menggantikan otoritas Tu- 
daulatan Tuhan, melainkan han dalam menetapkan hu- 
kedaulatan manusia karena kum. Undang-undang yang 
dibuat juga tidak dijadikan 
alternatif hukum Tuhan, na- 
. mun justru untuk mewujud- 
islatornya. kan kemaslahatan dan ke- 
Jika konsep negara adilan sosial yang merupak- 
an inti tujuan syariat Islam. 


bukanlah representasi ke- 


undang-undangnya adalah 
buatan manusia sebagai leg- 


berkedaulatan Tuhan hanya 
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ada pada era kenabian, maka sistem demokrasi yang diter- 
apkan di Indonesia tidak dapat serta merta dikafirkan hanya 
karena ia menganut sistem pemerintahan dari rakyat untuk 
rakyat. Otoritas yang dimiliki oleh MPR dan DPR tidak hen- 
dak menggantikan otoritas Tuhan dalam menetapkan hukum. 
Undang-undang yang dibuat juga tidak dijadikan alternatif 
hukum Tuhan, namun justru untuk mewujudkan kemasla- 
hatan dan keadilan sosial yang merupakan inti tujuan syariat 
Islam (al-ahkam syuri'at li mashalih al-'ibad). 

Konsep kedaulatan Tuhan yang dibangun oleh Sayyid 
Outb adalah sebuah konsep politis berdasarkan penafsiran 
“tekstual” (harfiyah) terhadap OS Al-M@'idah (5): 44. Padahal, 
sejatinya ayat tersebut turun dalam konteks mengkritik kaum 
Yahudi yang menyembunyikan hukum rajam bagi pelaku zina. 
Para ahli tafsir seperti al-Gurtubi (w. 656 H), al-Wahidi (w. 
427 H), al-Suyuti (w. 911 H), al-Baydhawi (w. 685 H), al- 
Nasafi (w. 790 H), al-Tabari (w. 310 H), dan al-Zamakhsyari 
(w. 538 H) sepakat menyatakan bahwa ayat tersebut turun 
untuk kaum Yahudi. Ironisnya, ayat tersebut dipolitisir oleh 
Sayyid @utb untuk mengafirkan semua umat Islam yang 
menganut sistem demokrasi. Namun, penulis menilai bahwa 
dengan berdemokrasi kita tidak otomatis menjadi kafir, sebab 
demokrasi tidak diproyeksikan untuk menyingkirkan hukum 
Tuhan. Demokrasi justru memberikan ruang kepada rakyat 
untuk menyampaikan aspirasinya, tak terkecuali aspirasi kaum 
Muslimin yang terinspirasi oleh ajaran Islam, dengan syarat 
aspirasi tersebut diperjuangkan secara legal dan tidak mendis- 
kriminasi pemeluk agama lain. 

Sebagai penutup, penulis ingin mengajak agar kaum 
Muslimin di Indonesia tidak mengikuti jejak Islam garis keras 
yang memahami pemikiran Sayyid Outb secara harfiah lalu 
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ingin menerapkannya di Indonesia. Dari wacana ini, rakyat 
Indonesia dapat mengambil pelajaran bahwa teks-teks ke- 
agamaan sangat berpotensi disalahtafsirkan guna menjustifi- 
kasi kepentingan politis dan ideologis. Al-Guran dapat diba- 
jak oleh kelompok radikal untuk membenarkan tindakan ke- 
kerasan dan terorisme. Untuk mengantisipasinya, diperlukan 
pemahaman terhadap Al-Ouran secara jernih agar tercipta 
sebuah pemahaman Islam yang humanis dan toleran.) 
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Epilog 


Iman yang tertutup sering kali mendorong komunitas eksklu- 
sif me-/iyan-kan komunitas lain yang tak seagama dan tak 
sepaham. Iman yang tertutup tak jarang menghalalkan pem- 
berangusan terhadap perbedaan dan keanekaragaman. Iman 
memang dapat membuat manusia lebih dekat dengan Tuhan, 
tetapi iman yang tertutup acap membuat manusia sombong 
dan lupa diri dengan mendaku sebagai pemilik kebenaran 
mutlak dan tunggal. Iman dapat menjadikan manusia sadar 
bahwa manusia pada dasarnya setara dan titik pembedanya 
hanya terletak pada takwa, tetapi iman yang tertutup senan- 
tiasa mengotak-kotakkan umat manusia menjadi “kita” dan 
“mereka” (nahnu wa al-akhar) di mana yang satu berada di 
sini dan yang lain berada di sana, kita di surga dan mereka 
di neraka. Yang disayangkan, iman yang tertutup seolah-olah 
selalu meminta korban dari komunitas /iyan. 


280 Berislam Secara Toleransi 


Buku ini adalah ekspresi kegelisahan mengapa keimanan 
yang tertutup tidak membuat umat beragama hidup dalam 
perdamaian dan koeksistensi. Keimanan bukannya diresapi se- 
bagai tuntunan perilaku saling menghargai perbedaan, tetapi 
malah menimbulkan antagonisme dan ketegangan yang tak 
berkesudahan. Buku ini lahir untuk membangun jembatan 
penghubung antara “kita” dan “mereka” dengan memahami 
dan mengelola perbedaan-perbedaan yang sejatinya sudah 
mengada sedari lama. Buku ini merupakan ikhtiar tulus yang 
didasari niat untuk membuka keimanan yang tertutup. 

Mohammed Arkoun menyebut keimanan yang tertutup 
dengan istilah al-agl al-dughma'i al-mughallag, sebuah nalar 
beragama yang dogmatis dan terkunci. Keimanan dogmatis 
cenderung mudah menegasikan kelompok lain yang tak sei- 
man dan tak sepaham. Pemeluk agama dogmatis tidak bisa 
menerima pemikiran kelompok lain atas tuduhan sesat, se- 
hingga pendapat minoritas yang disesatkan akan masuk dalam 
wilayah yang “terlarang dipikirkan” (mamni? al-tafkir fih). 
Keimanan yang tertutup dan terkunci harus dilepaskan dari 
borgol-borgol ideologi (deideologisasi), yakni sebuah upaya 
membedakan antara agama autentik dengan pemikiran agama 
yang teradikalisasi. Agama autentik adalah agama yang terbuka 
dan toleran, sedangkan pemikiran agama yang teradikalisasi 
adalah agama yang terideologisasi dengan ditafsirkan secara 
reduktif dan manipulatif sehingga menjadi intoleran. 

Abed al-Jabri, yang terinspirasi oleh spirit inklusif Ibn 
Rusyd, juga berusaha menyingkap cadar-cadar keimanan yang 
tertutup agar agama menampakkan kejelitaannya dalam ajaran 
toleransinya. Bagi al-Jabri, keimanan seyogianya tidak menjadi 
tirai penutup yang menghalangi seseorang untuk mengambil 
kebaikan dan kebijaksanaan filosofis yang datang dari kelom- 
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pok tak seiman, sebagaimana Ibn Rusyd sudi menimba ilmu 
hikmah dari Aristoteles. Perbedaan iman, dalam pandangan 
Ibn Rusyd, bukanlah penghambat bagi manusia untuk saling 
menghargai dan berdialog agar memperkaya satu sama lain. Di 
sinilah agama dan filsafat bersanggama dalam satu muara di 
mana keduanya mengajarkan keterbukaan yang adiguna. 

Lebih dari itu, iman yang terbuka adalah hal yang ditun- 
tut oleh wahyu verbal agama. Kita tidak cukup beriman se- 
cara dogmatis dengan mempertahankan apa yang kita warisi 
dari leluhur (ma alfayna 'alayhi abana), tetapi kita harus beri- 
man secara terbuka yang berangkat dari perenungan rasional 
Waallakum ta gilun). Al-@uran menegaskan bahwa iman yang 
terbuka adalah iman yang dialogis-empatik (wajadilhum billati 
hiya ahsan, OS (16): 125) dan menghargai perbedaan keyaki- 
nan (lakum dinukum waliyadin, OS (109): 6). Dengan demiki- 
an, tak pelak apabila Gamal al-Banna menganggap Al-Ouran 
sebagai Kitab Agung yang mengafirmasi pluralisme. Al-Ouran 
bahkan melarang masing-masing kelompok agama mengklaim 
sebagai umat yang paling utama sembari merendahkan liyan. 
Kelompok-kelompok agama tidak boleh mengaveling surga 
karena kunci surga dan neraka tidak berada di tangan mereka. 
Klaim-klaim seperti ini sama saja telah merampas hak preroga- 
tif Tuhan. 

Sayangnya, keimanan yang terbuka sering disalahpahami 
sebagai keimanan yang rapuh dan semu. Hassan Hanafi me- 
nolak asumsi tersebut sembari menjelaskan bahwa keimanan 
yang terbuka tidak bertentangan dengan sikap mempertah- 
ankan identitas fundamental agama. Di sini, Hassan Hanafi 
membedakan dua jenis fundamentalisme: positif dan negatif. 
Fundamentalisme positif (al-usuliyah al-ijabiyah) adalah se- 
mangat kembali kepada nilai-nilai autentik dan fundamental 
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Islam tanpa menutup diri dari pembaharuan, keterbukaan, 
dan pluralitas. Hal ini berbeda dengan fundamentalisme nega- 
tif (al-usuliyah al-salbiyah) yang mengambil bentuk radika- 
lisme agama, sebuah paham keagamaan yang kolot dan meng- 
halalkan terorisme demi tujuan mempertahankan autentisitas 
dan identitas keislaman. 

Selain mendapat kritik tajam dari Hassan Hanafi, radi- 
kalisme yang muncul dari iman yang tertutup telah didekon- 
struksi dalil-dalil ideologisnya oleh Muhammad Shahrour. 
Teks-teks agama yang mula-mula menyebarkan perdamaian 
direduksi sedemikian rupa oleh kelompok teroris sehingga 
berubah menyebarkan ancaman global. Shahrour memperso- 
alkan objektivitas tafsir-tafsir kaum radikal pro nasikh-man- 
sukh yang telah memanipulasi jihad menjadi agresi berkedok 
Islamisasi. Manipulasi ini berdasarkan alasan bahwa ayat-ayat 
toleransi telah dihapus oleh ayat pedang sehingga perang harus 
digalakkan hingga tidak ada kekafiran di muka bumi. Tafsir ra- 
dikal ini, menurut Shahrour, muncul dari sebuah pendekatan 
tekstual dan ahistoris terhadap teks-teks agama. Untuk merun- 
tuhkannya, dibutuhkan reinterpretasi kontekstual dan hal ini 
telah dilakukan oleh Shahrour. Kesimpulan yang bisa diambil 
dari reinterpretasi Shahrour adalah bahwa Islam bukan agama 
pedang karena jihad hanya dilegalkan dalam rangka membela 
diri dari serangan musuh. Islam, dengan demikian, adalah aga- 
ma perdamaian. 

Yusuf al-@Garadhawi menambahkan bahwa iman yang ter- 
tutup oleh fanatisme bermazhab (al-ta asub al-madzhabi) me- 
mang merupakan salah satu dari berbagai pemicu radikalisme. 
Oleh karena itu, dibutuhkan upaya-upaya dari para agamawan 
agar mendorong terbukanya pintu ijtihad dan terbangunnya 


kesadaran inklusif sehingga perbedaan pendapat bisa disikapi 
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secara toleran. Fanatisme dan taglid buta, menurut al-Garad- 
hawi, sejatinya bertentangan dengan spirit inklusif dan toleran 
yang ditunjukkan oleh al-Syafi'i, Malik, Abu Hanifah, dan 
Ahmad Ibn Hanbal. Al-Syafi'i dengan rendah hati rela tidak 
berdoa gunut pada saat shalat subuh di dekat makam Abu 
Hanifah dengan alasan menghormati Abu Hanifah yang tak 
menganjurkan doa gunut. Malik bin Anas secara terbuka ber- 
kata, “Aku adalah manusia biasa yang bisa salah dan benar, 
maka telitilah pendapatku. Jika sesuai dengan Al-Ouran dan 
Sunnah maka ambillah. Jika tidak sesuai maka tinggalkanlah.” 
Ahmad bin Hanbal berkata, “Janganlah kalian bertaklid kepa- 
daku, kepada Malik, al-Syafi'i, dan al-Tsauri. Tetapi, belajarlah 
kalian seperti kami.” Pernyataan-pernyataan ini menunjukkan 
bahwa para imam telah mengajarkan iman yang terbuka dan 
toleransi. 

Abdurrahman Wahid, yang dijuluki Bapak Pluralisme 
Indonesia, pun menganjurkan keterbukaan dalam beriman, 
terutama bagi para pemeluk agama di tengah-tengah ke- 
binekaan dan kemajemukan rakyat Indonesia. Gus Dur men- 
gajukan tesis bahwa pengalaman pribadi seseorang tidak akan 
pernah sama dengan pen- 


galaman orang lain. Dengan 

Islam sebagai agama kasih 
sayang ditegaskan dalam 
OS Al-Anbiya' (21): 107, 
orang menghormati keber- bahwa Nabi tidak diutus 


demikian, Gus Dur mengan- 
jurkan agar masing-masing 


agaman pengalaman itu dan kecuali untuk mengemban 
misi penyebaran kasih say- 
ang universal. Kasih sayang 
Islam tidak hanya dikhusus- 
dibenarkan memaksakan kan untuk kaum Muslimin, 


toleran terhadap pemikiran 
orang lain. Seseorang tidak 


pandangannya kepada orang namun juga dapat dira- 
sakan oleh seluruh makhluk 


lain apalagi dengan cara-cara 
di muka bumi. 
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kekerasan. Menurutnya, kekerasan hanya diperbolehkan oleh 
Islam jika kaum Muslimin diusir dari rumahnya (idza ukhriju 
min diyarihim). 

Tidak hanya Gus Dur, kekerasan atas nama agama telah 
mengundang keprihatinan dari ulama moderat di seluruh 
dunia, tak terkecuali ulama sufi dari Turki, Fethullah Giilen. 
Dengan melankolis, dia memandang bahwa terorisme dan 
kekerasan merupakan akibat dari hilangnya cinta dan kasih 
sayang di hati para teroris. Cinta, tulis Giilen, adalah obat 
mujarab bagi problem terorisme. Kehidupan manusia hanya 
dapat diwujudkan secara harmonis dengan cinta karena Allah 
tidak menciptakan hubungan yang lebih kuat daripada cinta. 
Cinta merupakan rantai yang mengikat manusia satu sama 
lain. Bahkan, alam semesta hanya akan menjadi reruntuhan 
jika tanpa cinta. Dalam memerangi terorisme, Giilen menga- 
jak agar umat Islam memeluk agama cinta dan iman yang ter- 
buka sebagaimana yang telah diajarkan oleh Jalaludin Rumi. 
Agama cinta dan iman yang terbuka adalah mawar di dalam 
hati manusia yang tak pernah layu. Hubungan terkuat antara 
individu-individu yang membentuk keluarga, masyarakat, dan 
bangsa adalah cinta. Sebaliknya, individu, keluarga, masyara- 
kat dan bangsa akan hancur apabila tanpa cinta. 

Iman yang terbuka membuat pemeluk agama merasa 
percaya diri, ingin mengayomi, dan damai. Sebaliknya, iman 
yang tertutup akan menjerumuskan pemeluk agama pada ju- 
rang kebencian dan permusuhan. Lalu dengan kebencian itu, 
dia memalingkan makna jihad yang sejatinya bersifat defensif 
menjadi agresi. John Esposito pun menyadari hal ini sembari 
menyatakan bahwa Al-Guran memang berpotensi dibajak 
oleh kalangan teroris, walau di dalam Al-@uran dan hadis ter- 
dapat anjuran perdamaian yang memungkinkan koeksistensi. 
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Akan tetapi, di dalam Al-Ouran dan hadis pun terdapat aturan 
tentang bagaimana caranya menghadapi serangan dan penin- 
dasan dari musuh. Problem yang muncul adalah sejauh mana 
para pemeluk Islam menarik garis pembatas yang tegas antara 
membela diri dan agresi. Pada titik inilah dimungkinkan mun- 
culnya tafsir-tafsir yang toleran dan radikal sekaligus. Iman 
yang terbuka akan mengambil tafsir yang toleran, tetapi iman 
yang tertutup akan memilih tafsir yang radikal. Dua tipologi 
tafsir ini telah muncul sedari lama dan bukan fenomena yang 
baru dalam sejarah kebudayaan Islam. Yohanan Friedmann 
menyadari hal itu dan studinya difokuskan untuk melacak 
elemen-elemen toleran dan intoleran dalam tradisi Islam. 
Iman yang tertutup pun menghasilkan produk figih 
eksklusif, sedangkan iman yang terbuka menghasilkan figih 
inklusif. Ahmad Juhaini dan Muhammad Mushtafa mengk- 
aji dua produk figih ini dan mendekonstruksi figih eksklusif 
yang dinilai sangat diskriminatif dan intoleran terhadap liyan. 
Ahkam al-Sultaniyah merupakan salah satu contoh kitab yang 
mengandung pandangan-pandangan diskriminatif dan intol- 
eran. Ironisnya, belakangan ini kitab tersebut menjadi rujukan 
kelompok-kelompok yang memperjuangkan tegaknya kembali 
Khilafah Islamiyah. Dua sarjana Mesir lulusan al-Azhar terse- 
but kemudian membedakan antara agama autentik dan agama 
yang terideologisasi. Agama autentik mengajarkan keramahan 
sedangkan agama ideologis mengajarkan kebencian dan per- 
musuhan. Islam bukan Al-@aeda atau Taliban, Kristen bukan 
Crusaders, dan Yahudi bukan Zionis. Ada perbedaan antara 
agama dan pemeluknya. Islam, Kristen, dan Yahudi sejatinya 
mengajarkan keramahan, tetapi pemeluk Islam ada yang mem- 
bela Al-Gaeda, pemeluk Kristen ada yang menjadi Crusader, 
dan sebagian Yahudi adalah Zionis. Agama autentik yang tol- 
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eran tecermin dalam sikap Muhammad Saw. yang memaafkan 
orang-orang yang melemparinya dengan batu. Muhammad 
Saw. tidak menggunakan kekerasan kecuali setelah diperangi 
oleh kaum musyrikin. Isa al-Masih menganjurkan memberi- 
kan pipi kiri jika pipi kanan ditampar. Musa pun masih sudi 
berdialog dengan Fir'aun secara santun meskipun Fir'aun men- 
gaku sebagai Tuhan. 

Agama autentik menganjurkan persaudaraan dan melar- 
ang permusuhan. Anjuran dan larangan ini tidak hanya ber- 
laku dalam konteks interaksi antaragama, tetapi juga antarali- 
ran dalam sebuah agama. Berangkat dari spirit persaudaraan 
itu, maka Ragab al-Banna mendedikasikan sebuah karya untuk 
membangun jembatan dialog dan bina-damai antara Sunni 
dan Syiah. Di pihak lain, Abd al-Basit bin Yusuf al-Gharib 
membangun jembatan dialog antara Wahabi dan non-Wahabi. 

Ajakan dialog sudah sering disuarakan dan disosialisasi- 
kan, tetapi upaya beriman secara terbuka masih menghadapi 
banyak tantangan dan rintangan. Beriman secara terbuka se- 
lalu berhadap-hadapan dengan ideologi radikal yang dibangun 
oleh Sayyid Gutb dan yang sekarang menjadi dasar jaringan 
radikalisme trans-nasional. Pemikiran Sayyid Gutb yang men- 
gafirkan demokrasi dan penganutnya patut diwaspadai dan di- 
kritisi, sehingga tak pelak apabila Yusuf al-Garadhawi, melalui 
situs resminya, mengeluarkan pernyataan bahwa karya-karya 
Sayyid Outb yang ditulis pada periode belakangan merupakan 
karya radikal dan galak yang harus ikut bertanggung jawab atas 
merebaknya Islam garis keras akhir-akhir ini. 

Akhirnya, penulis ingin menegaskan sekali lagi, bahwa 
beriman secara terbuka adalah beriman secara percaya diri, 
dialogis-empatik, menghindari kekerasan atas nama agama, 
menghargai perbedaan, mengayomi minoritas, dan menyadari 
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keragaman sebagai sebuah keniscayaan. Dengan beriman se- 
cara terbuka, kita bisa berislam secara toleran! Wallahu alam 


bi al-shawab.I) 
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